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LE TRAITÉ DE L'ORAISON 
D'EVAGRE LE PONTIQUE 


(Suite) 


100. Si c’est à Dieu, Le Tout:Puissant, Créateur et Pro- 
vident, que tu es présent dans ta prière, pourquoi 
apportes-tu à cette présence cette absurdité de passer 
à côté de sa crainte souveraine, pour aller avoir peur 
de moustiques et de cafards? N’as-tu donc pas 
entendu Celui qui dit : Tu craindras le Seigneur ton 
Dieu (1), et encore : Lui, devant la puissance de qui 
tout est dans l’effroi et le tremblement? (2). 


Celui qui a écrit cela savait sans doute le proverbe grec 
qui donne pour comble de la poltronnerie la crainte d’une 
« ombre de cancrelas ». Le remède contre ces vaines 
frayeurs (3), c’est la crainte de Dieu, parce que, selon la 
doctrine qu’Evagre dit avoir entendue des Pères, «la 
crainte de Dieu affermit la foi » (4), et donc la confiance 
en la toute-puissance et en la providence de Dieu. Par aiïl- 
leurs, la crainte de Dieu achemine vers la gnose (5), donc 
à des idées exactes sur Dieu et ses secrets jugements (6). 
Donc pensons à Dieu et nous expérimenterons la vérité de 
cette affirmation : « Celui dont l’intelligence est toujours 
tournée vers Dieu, la partie irascible pleine du souvenir de 


(1) Deut. 10, 20. 

(2) Eccli. 16, 19. 

(3) On emploierait volontiers le mot de « frousse » pour rendre le grec. 
(4) Lettre à Anatolios. 

(5) Ibid. 

(6) Cent. I, 27. 


Le] 
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Dieu, et la partie concupiscible toute entière tendue vers 
Lui, à celui-là il est tout naturel de ne pas craindre ceux qui 
rôdent autour de nos corps, savoir les ennemis rebelles » (7). 
Celui-là porte la couronne sacerdotale, c’est-à-dire & cette 
foi inflexible qui n’admet absolument aucun accès de 


crainte » (8). 


101. Comme le pain est nourriture pour le corps, ainsi la 
vertu l’est pour l’âme, et l’oraison spirituelle pour 
l'intelligence. 


Psychologie tripartite, fondement de tout le système 
d’Evagre. La croissance des corps est le symbole de la crois- 
sance spirituelle (9). A chaque étape de celle-ci correspond 
une nourriture différente (10). Dans la Praxis, ce sera 
naturellement la vertu, qui putifie et fortifie l’âme. Au- 
delà, d’abord les & raisons des créatures », la contempla- 
tion de la nature. Celle-ci caractérise un état intermédiaire 
entre l’état psychique et l’état intellectuel pur. On poürra 
donc dire, suivant le point de vue, qu’elle nourrit 
l’âme (11), ou qu’elle nourrit l'intelligence (12). A parler 
strictement, ce qui appartient à l’âme dans ce degré, c’est 
le travail, la &« sueur du front » qui accompagne nécessaire- 
ment la contemplation inférieure. Celle-ci est « le pain de 
la nature intelligente », c’est-à-dire à la fois de l’âme par 
la vertu, et de l’intelligence par la gnose (13). Elle fait 
croître l’intellect dans la mesure où elle est spirituelle et 
le conduit à sa perfection (14), la science de la Sainte Tri- 
nité ou de la Monade, la contemplation spirituelle surémi- 
nente, vraie vie des hommes (15). 


(7) Cent. IV, 73. 

(8) Cent. IV, 48. 

(9) Cent. II, 66. 

(10) Cent. II, 82. 

(11) Cent. Il, 32. 

(12) Cent. II, 42, etc. 
(13) Cent. V, 35. 

(14) Cent. II, 19; III, 42. 
(15) Cent. I, 73, 64; II, 5. 


VERS 
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« Puisque vous êtes pères, écrit Evagre, imitez le Père, 
le Christ, et nourrissez-nous pour le moment de pain d’orge 
par l’enseignement du redressement des mœurs, jusqu’à ce 
que nous rejetions les mœurs animales, et soyons jugés 
dignes du pain spirituel descendu du ciel, et qui nourrit 
les natures rationnelles selon la mesure de leur état » (16). 


102. Prie non pas comme le pharisien, mais comme le 
publicain, dans le lieu sacré de l’oraison, afin d’être, 
toi aussi, justifié par le Seigneur. 


«& Prends garde que le diable ne te surprenne par les 
louanges, de manière à t’élever à tes propres yeux jusqu’à 
t’enorgueillir de tes avantages, comme le pharisien ; maïs 
frappe-toi comme le publicain ; bats-toi la poitrine comme 
lui, en disant : ô Dieu, ayez pitié de moi, pécheur » (17). 


103. Fais grande attention à ne prier contre personne dans 
ton oraison : ce serait démolir ce que tu veux édifier 
et rendre ton oraison abominable (18). 


Cet avertissement se rattache au chapitre sur la 
colère (19), et aussi à 102: ainsi faisait le pharisien, dont 
la prière prit une tournure hostile au publicain. « Les 
démons cherchent à nous empêcher dans le service de 
Dieu; quand ils nous voient qui ne leur cédons pas, mais 
persévérons à toute heure dans nos occupations, ils s’ingé- 


(16) Lettre 61. 

(17) Protrept, p. 556. 

(18) Saint Grécorre DE Nysse (De Or. Dominica, logos I, P.G. 44. IT 29 
D ss.) note que les saints « souhaitant voir anéanti ce qui est contraire et 
hostile à la nature, donnent aux gens incultes l’occasion de soupçonner qu’ils 
ont du ressentiment et de la malveillance contre les hommes ». En fait, même 
quand ils chantent avec le psalmiste « Que les pécheurs disparaissent de la 
terre et que les méchants ne soient plus » (Ps. 103, 35), l’objet de leur prière 
c’est la destruction du péché, et non pas des pécheurs. Cfr. MaxIME C., De 
Char. I, 56. 

(19) Or. 19-26. 
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nient à nous harceler de réflexions troublantes sur des per- 
sonnes humaines et par la conversation intérieure avec elles. 
Et cela, afin de nous faire échanger l’amour de Dieu contre 
l'amour humain; et pour qu’au lieu de prier pour nos 
ennemis, comme nous en avons reçu le commandement, 
nous contractions de la haine contre ceux qui nous font 
souffrir, de sorte que notre prière nous attire la colère de 
Dieu. Sois donc sur tes gardes contre les machinations des 
adversaires, et préserve ton âme de ceux qui sont toujours 
prêts à renchérir sur leur malice, pour te faire partager 
leurs égarements. Va donc sur le chemin de la prière avec 
confiance, promptement et allègrement; tu vas vers le lieu 
de la paix qui t’abritera contre le lieu de la crainte. Si ton 
intelligence est vigilante et attentive, l’offrande de ta prière 
sera agréée comme celle d’Abel; ton ennemi sera confondu; 
tu seras toi-même redoutable aux démons au temps de la 
prière; et les paroles de ta botrehe seront selon la volonté 
de Dieu » (20). Nous avons cité ailleurs le chapitre de 
l’Antirrhétique sur la colère. C’est en vain qu’on s’éver- 
tuera à chercher la contemplation, si on conserve des senti- 
ments d’antipathie contre le prochain (21); on ne réussira 
qu’à rendre @ sa prière hideuse » (22). 


104. Le débiteur des dix mille talents (23) te serve de 
leçon : Si tu ne remets à ton débiteur, tu n’obtiendras 
pas la rémission, toi non plus, car il est écrit: il le 
livra aux bourreaux. 


Voir au chapitre 26 la Lettre 56, citée. 


« Ceux qui seront sans pitié seront saisis par des 
démons sans pitié; et ceux qui manquent encore plus de 
pitié, par des démons encore plus impitoyables » (24), 
noter le mot ( Éz52"574% ): tortionnaires. Evagre explique le 


(20) Paraenet., p. 563. 

(21) Antirrh,, lc. 13, 25, 46, 59. 
(22) Ibid. 17. 

(23) Mt. 18, 24-35. 

(24) Cent. IV. 34. 


n' 
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sens de ces tortures, (Basawsué) : « Si le royaume des 
cieux doit être reconnu dans ce qui est antérieur à tout et 
consommation de tout », savoir la contemplation (25), « la 
torture des êtres raisonnables doit être reconnue dans le 
contraire » (26). En d’autres termes, le supplice qui attend 
l’impitoyable, c’est exactement le contraire de la miséri- 
corde (27) ; « or de ceux-là le Seigneur a pitié à qui Il donne 
la contemplation spirituelle » (28). « L’enfer, c’est l’igno- 
rance de la nature raisonnable, provenant de la privation 
de la contemplation de Dieu » (29). Ce chapitre n’est donc 
que la forme négative du chapitre 26. 


105. Ne tiens pas compte des exigences du corps, dans 
l’exercice de l’oraison, pour qu’une morsure de pou, 
de puce, de moustique ou de mouche ne t’enlève pas 
le meilleur profit de l’oraison. 


C’est là une petite application du grand principe du 
renoncement : voir les chapitres 9, 17 et 18. 

Les chapitres 106 à 112 ne demandent pas de com- 
mentaires (sauf 110). Mais il faut remarquer comme ils 
nous reportent aux habitudes d’Evagre (30). Il est le pre- 
mier écrivain chrétien qui ait employé le genre littéraire 
des Sentences. Si nous avons cette inappréciable collection 
des Apophthegmes des Pères, c’est certainement pour une 
bonne part à son exemple et à sa doctrine que nous le 
devons. Son exemple : comme le De Oratione, le Practicos 
et le Gnosticos ont, vers la fin, leur petit Géronticon. 
L’Antirrhétique aussi contient de ces anecdotes, mais dis- 
persées, parce qu’il suit l’ordre des livres de l’Ecriture dont 
il tire ses répliques. Sa doctrine : car Evagre agit ainsi à 
bon escient. Il pose en principe : « Il est nécessaire d’inter- 


(25) Cent. II, 13; IV, 40, 42. Voir Or., 38. 
(26) Cent. I, 44. 

(27) Cfr. Or., 26. 

(28) Cent. I, 72; op. 73. 

(29) Sent. 25. 

(30) Cfr. BoussET, p. 75. 
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roger aussi exactement les voies des moines nos devanciers, 
et de nous y conformer. Nombreuses sont en effet les belles 
paroles et les bonnes actions que l’on peut trouver chez 


eux » (31). 


106. IL nous est revenu qu'à un saint homme en oraison 
le Malin livra un combat si acharné, qu’à peine éten- 
dait-il les mains, que l’ennemi se travestissait en 
lion, levait tout droit sur lui ses pattes de devant, et 
enfonçait ses griffes dans les deux joues de l’athlète, 
sans lâcher prise qu’il n’eût baissé les bras. Mais lui 
ne les laissait jamais retomber qu’il n’eût achevé ses 
prières habituelles. 


107. Tel fut aussi, nous le savons, Jean le Petit ou, pour 
mieux dire, le très grand moine qui menait la vie 
solitaire dans une fossé par l’effet de son intime 
union avec Dieu, il demeura inébranlable, tandis 
que le démon, sous forme de dragon enroulé autour 
de son corps, lui triturait les chairs et lui éructait 
au visage. Fa 


108. Tu as certainement lu aussi les vies des moines de 
Tabennisi, là où il est dit que, tandis que l’abbé 


Théodore faisait un discours aux frères ,deux vipères 


vinrent sous ses pieds; mais lui, sans se troubler, fit 
de ses jambes comme une voûte pour les y loger 
a SRE ; 

jusqu’à ce qu’il eût terminé la conférence. Et alors 
il les montra aux frères en leur racontant la chose. 


Si Evagre est l’auteur du De Oratione, ce chapitre 
prouve que des vies des saints Pachôme et Théodore exis- 
taient avant le fin du IV° siècle, en grec (32). 


(31) Pract, II, 91. Cfr. Lettre 17. 
(32) Pour la relation de ces deux anecdotes (Or., 108, 109), aux Vies 
coptes et grecques actuellement eixstantes, voir L.-Th. LEFoRT, Les Vies 


coptes de saint Pachôme et de ses premiers successeurs, Louvain, 1943, p. 
XXII sv., 167 sv. | ee 


LE Sp 
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109. Au sujet d’un autre frère spirituel (33) encore, nous 
avons lu que, tandis qu’il priait, une vipère vint 
s'attaquer à son pied. Mais lui ne baissa pas les bras 
avant qu'il eût achevé sa prière accoutumée: et il 
ne subit aucun dommage pour avoir aimé Dieu plus 
que lui-même. 


110. Tiens le regard baissé pendant ton oraison; renie la 
chair et l’âme et vis selon l'intelligence (34). 


Evagre écrit ailleurs : « Ne profère pas un mot de 
ta bouche dans l’église du Seigneur, et n’élève pas les 
yeux (35). « Vis selon l’intelligence »: toujours la division 
tripartite corps, âme, intellect (36). Marcher dans la voie 
de l’intelligence (37), ou dans celle de la gnose (38), c’est 
aller par l’état de pureté à la contemplation de la nature, 
et par celle-ci à l’état primitif ou intellectuel pur (39). Là 
seulement est la vraie vie (40), la vie immortelle de l’intel- 


ligence (41). 


111. Un autre saint menant la vie solitaire dans le désert 
et priant courageusement, fut assailli de démons qui 
deux semaines durant jouèrent avec lui comme avec 
un ballon et le bernèrent en le lançant en l'air et le 


(33) Contrairement au texte de P.G., après & spirituel », les manuscrits 
ajoutent « frère ». Par là, le De Oratione rentre dans la loi: Evagre évite 
l'usage de rveuwatt40s employé substantivement au masculin. Cfr. Bousser, 
p. 320, note I. La seule exception que Bousset croit avoir trouvée (Cent. II, 
12) est un pluriel neutre opposé à5wx71x4. Cp De Oratione, 129. Cent. 
Suppl. 33 (Cité supra. Or., 39) demanderait une discussion à ce sujet. 
Mais non est hic locus. 

(34) Cfr. PLoriN, Ennéades I, 2, 3 éd. P. Henry - H.R. Schwyzer I, 
p. 66 sv. 

(35) Virg. 33. 

(36) Cfr. Or. 18, 94, 101... 

(37) Cent. II, 48. 

(38) Cent. IL.- 19. 

(39) Cent. LT, 17. 

(40) Cent. III, 71. 

(41) Ibid. 33. Cfr. Or. 83 et 84. 
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recevant sur une natte. Mais ils ne réussirent pas un 
instant à faire descendre son intelligence de son orai- 
son enflammée. 


112. À un autre encore, plein d’amour pour Dieu et de 
zèle pour l’oraison, survinrent, tandis qu’il marchait 
dans le désert, deux Anges qui le prirent au milieu 
et cheminèrent avec lui, mais il ne fit pas attention à 
eux, pour ne pas perdre ce qu’il y a de meilleur. Car 
il se rappelait le mot de l’ Apôtre : ni les Anges, ni 
les Principautés, ni les Puissances ne pourront nous 


séparer de la charité du Christ (42). 


113. Le moine devient l’égal des Anges par la véritable 


oraison. 


Et non pas seulement « semblable aux Anges » (43). 
Il faut rapprocher ce chapitre du chapitre 110 : « Vis 
selon l'intelligence. » Les Anges sont, en effet, des êtres 
caractérisés par la prédominance de l’intelligence (44), 
comme les hommes par les passions du corps, signe de l’état 
humain (45), et les démons par la colère, passion de l’âme. 
Renier corps et âme, c’est donc passer à l’état angélique, 
dans la mesure où, comme les Anges, on se nourrit de con- 
templation (46). Or, cela est au pouvoir de l’homme (47) 
avec la grâce de Dieu. Il peut devenir lui aussi « une subs- 
tance née de la contemplation des êtres et du secours de 
la grâce de Dieu » (48). Car, « équivalent d’une nature 
intelligente est ce qui l’égale en science » (49). L’homme 


(42) Rom. 8, 38. 

(43) Jean DantéÉLou, Origène, Paris 1948, p. 244: Pour Origène, « Les 
frontières entre le monde des hommes et le monde des anges étaient peu 
définies. Normalement, ce qui fait passer d’une catégorie à l’autre, est le 
mérite ou le démérite. » 

(44) Cent. I, 68. 

(45) Cent. IL, 29. 

(46) Cent. III, 4. 

(47) Cent. IV, 11. 

(48) Cent. VI, 17. 

(49) Cent. VI, 80. 
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ne mange-t-il pas le pain des Anges, les biens de la terre, 
c’est-à-dire la contemplation naturelle? (50). Or, les dif- 
férences des nourritures correspondent aux différences 
d’état des natures intelligentes (51). Il faut donc entendre 
à la lettre cet (57:06), en vertu du grand principe de 
l'efficacité transformatrice de la gnose. Quand celle-ci se 
développe, « les mondes changent et les noms sont abo- 
lis » (52). Le nom d'homme ne convient donc plus au con- 
templatif arrivé à l’état angélique. Il est ange par son occu- 
pation en ce monde; il le sera dans l’autre par la gloire des 
Anges (53). Qu'il le soit aussi par la fonction, nous l’avons 
dit au chapitre 39. 


114. Aspirant à voir la face du Père qui est aux cieux, ne 
cherche pour rien au monde à percevoir une forme 
ou une figure au temps de l’oraison. 


La Philocalie rattache la première proposition au 
chapitre 113; peut-être avec raison. Mais la division im- 
porte peu: de quelque façon que l’on coupe, ce désir ardent 
(£:ro6,) de voir la face du Père (54) vient logiquement 
après la pensée précédente et commande les suivantes (55). 
Il s’agit évidemment non de la vision intuitive du ciel, mais 
de l’oraison contemplative. Y a-t-il ici-bas une intuition 
de Dieu? Evagre semble la déclarer impossible: « Tout ce 
qui est devenu proclame la sagesse de Dieu; mais nul, 
parmi les êtres créés, n’est capable de comprendre sa 
nature » (56). « Dieu est insaisissable » en lui-même (57). 
« Celui qui porte ses regards sur Dieu à partir de la vue des 
êtres, ne voit pas sa nature, mais l’économie de sa sagesse; 
et s’il en est ainsi, quelle n’est donc pas l’insanité de ceux 


(50) Cent. I, 23. 

(51) Cent. II, 82. 

(52) Cent. II, 17; Cfr. Lettre à Mélanie. 
(53) Cent. III, 65. 

(54) Mt. 18, 10. 

(55) Or., 114-117, 119-120. 

(56) Cent. II, 21. 

(57) Cent. IL, 11. 
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qui osent dire qu’ils connaissent la nature de Dieu » (58)! 
Ti semble donc que nous en soyons réduits à la connais- 
sance indirecte de Dieu par les créatures. | 


Cependant, le même Evagre emploie fréquemment 
l'expression « voir Dieu », « vision de Dieu ». € Celui qui 
n’a pas vu Dieu ne peut parler de Lui » (59). Bien plus: 
« De même que la lumière qui nous montre tout n’a pas 
besoin d’une autre lumière pour être vue, ainsi Dieu, qui 
nous fait tout voir, n’a pas besoin d’une lumière dans 
laquelle nous puissions le voir; car il est par essence 
lumière » (60). Il est même seul intelligible (61). 


Il nous faut chercher à concilier cette double série 
d’affirmations. La connaissance des attributs divins dans le 
miroir des créatures, par la contemplation seconde, ne suf- 
fit pas à tout expliquer, puisqu'elle est continuellement 
distinguée de la vision de Dieu: C’est cependant bien encore 
d’une vision spéculaire qu’il s'agit : voir Dieu, non plus 
dans les êtres inférieurs, marqués au sceau de la sagesse 
divine, mais dans l’être-image de la nature divire elle- 
même : l’intellect déifié. La vision de Dieu par l’intellect 
parfait se confondra avec la vision de lui-même. «L’intellect 
nu », celui qui n’a plus rien que de purement intelligible, 
« c’est celui qui est consommé dans la vision de lui-même et 
qui a mérité de communier à la contemplation de la Sainte 
Trinité » (62). Définition à laquelle s’oppose, terme pour 
terme, celle de « l’âme pécheresse »: « l’âme pécheresse, 
c’est un intellect déchu par sa négligence de la contempla- 
tion de la Monade, et qui a besoin de se rendre digne à 
nouveau, par rte de travail, de l’image pariaite de la 
Sainte Trinité, dont il est déchu » (63). Notez que c’est une 
âme pécheresse: déchoir de la contemplation de Dieu, c’est 
perdre en même temps « la dignité d’intellect », tomber de 


En Cent. V, 51. 
(59) Cent. V, 26. 
(60) Cent. I, 35. 
(61) Cent. I, 3. 
(62) Cent. III, 6. 
(63) Cent. INT. 28. 
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l’état intellectuel dans l’état psychique, de l’état angélique 
dans l’état humain ou diabolique (64). 

Image de Dieu, temple de Dieu, lieu de Dieu, dieu 
par grâce, l’intellect pur est tout cela. Devenu voyant de 
lui-même, de son état propre, il est du même coup contem- 
plateur de Dieu (65). Aussi sera-t-il parfait, arrivé au terme 
de son ascension, quand il recevra la contemplation de lui- 
même (66). « Les vertus retranchent les passions: la con- 
cupiscence, le ressentiment et la colère; à la suite de ces 
pratiques, la lecture (méditation de l’Ecriture) déracine de 
l’âme jusqu'aux moindres sollicitudes humaines, et initie 
notre intelligence aux pensées sans forme de la science 
divine que Notre-Seigneur appelle par allégorie, dans son 
Evangile, la « chambre » ( zz#:i0, ) où nous verrons le Père 
Saint et caché » (67). 


La fin du chapitre et les deux suivants reprennent la 
doctrine du chapitre 60. 


115. Ne désire pas voir sensiblement des Anges, ni des 
Puissances, ni le Christ, pour ne pas perdre complè- 
tement le bon sens, en accueillant le loup au lieu du 
berger et en adorant les démons ennemis. 


On nous a dit que l’action des Anges est invisible (68). 
Les visions sensibles (toute la force de la pensée est dans 
sisbnr@) ne sauraient se concilier avec la contemplation 
immatérielle de la divinité. Au fond, nous retrouvons ici 
le principe des chapitres 66 et 67 (69), appliqué aux anges 
et à l’humanité du Christ. Il faudrait lire à ce propos une 
crande partie de la Lettre 8 Bas. n°2: Dieu est simple; le 
monde, les hommes, les anges sont des êtres composés. Leur 
vue ne saurait donc que nous tromper lorsque nous tendons 


(64) Cfr. Or. 113; Cent. V, 11. À 

(65) Pract. I, 70, 71; Cent. Suppl. 24, 25, 26, 50: Lettre 39,etc. 
(66) Cent. IL, 15. 

(67) Lettre 4. 

(68) Or. 96. 

(69) Cfr. Or. 55-57. 
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de toutes nos aspirations à la contemplation de la divinité. 
« La connaissance de tous ces êtres est épaisse en compa- 
raison du face à face » (70). Et de même pour l’humanité 
du Christ: elle non plus n’est pas la félicité dernière. & Le 
royaume du Christ, c’est la contemplation qui porte sur 
tous les êtres matériels (gnose matérielle) ; le Royaume de 
Dieu, du Père, c’est la gnose immatérielle, ce qu’on pour- 
rait appeler la contemplation de la Divinité elle- 
même » (71). En tant que Logos seulement, le Christ est 
Lui aussi la félicité dernière, dans l’unité de la Sainte 
Trinité. Et dans les Centuries Evagre reprend les idées de 
cette lettre, pour bien mettre en garde contre tout concept 
opposé à la simplicité divine: « La Sainte Trinité n’est pas 
comme la quaternité ou la quinité, etc., car celles-ci sont 
numériques, et la Sainte Trinité est unique » (72). &« A la 
trinité numérique succède la quaternité; la Sainte Trinité 
n’est donc pas numérique » (73}4 « À la trinité numérique 
est antérieure la dualité; mais aucune dualité n’est anté- 
rieure à la Sainte Trinité; car elle n’est pas une trinité 
numérique » (74). « La trinité numérique résulte de l’addi- 
tion d’unités; mais la Sainte Trinité ne consiste pas en une 
addition de nombres, car elle n’est pas non plus une trinité 
numérique » (75). « La Sainte Trinité n’est pas sujette à la 
composition ou au mélange, à la diminution ou à l’accrois- 
sement; car elle est une essence une, en tout et toujours 
égale » (76). Dans les autres contemplations, il y a dis- 
tinction entre l’objet matériel et l’objet formel, comme 
nous dirions en style scolastique. « Les objets sensibles sont 
en dehors de l’intellect, mais leur vision est au-dedans de 
lui. Il n’en va pas de même pour la Sainte Trinité, car elle 
est la science essentielle » (77). « Toute contemplation est 


(70) Lettre 8 Bas, n° 7. 
(71) Ibid. n° 7. 

(72) Cent. VI, 1% 

(73) Ibid. 11. 

(74) Ibid. 12. 

(75) Ibid. 13. 

(76) Cent. V, 62. 

(17) Cent -IVSTT: 
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connue dans des objets inférieurs à elle; mais non pas la 
contemplation de la Sainte Trinité » (78). Donc, toute dis- 
tinction, toute divisibilité, et par conséquent toute appa- 
rition sensible doit être absolument exclue quand on aspire 
à la contemplation suprême. La sainte Humanité du Christ 
ne fait pas exception. Et ce point a une grande importance 
dans la spiritualité orientale. Chez Evagre et dans ce qu’on 
pourrait appeler la mystique spéculative, la tendance à la 
contemplation de la Divinité est le but unique de tout 
l’effort ascétique et mystique. Elle pourra ne pas l’être 
aussi exclusivement chez d’autres auteurs, et ceux-ci auront 
moins de défiance à l’égard des apparitions. Le contempla- 
tif, selon Evagre, toujours dans l’attente de l’Immatériel, 
ne peut que se fourvoyer en les acceptant. Il aboutirait par 
elles à la pseudo-gnose (79) dont sont devenus victimes 
« les écrivains de doctrines erronées » (80). Par ailleurs, 
Dieu ne saurait nous envoyer de ces visions matérielles, 
puisque son but unique est de nous conduire à l’immaté- 
rielle (81). Reste donc qu’elles viennent toutes du diable. 
Sur ce point, d’ailleurs, Evagre se montre à la fois philo- 
sophe-théologien et héritier des Pères du désert. Ceux-ci 
ont enseigné, sinon le rejet absolu de toute vision, au moins 
une extrême réserve à leur égard, par humilité et par crainte 
d’illusion. &« À un frère apparut le diable transformé en 
ange de lumière, et lui dit: je suis l’ange Gabriel et je suis 
envoyé vers toi. Mais le frère répondit : Vois si ce n’est 
pas à un autre que tu es envoyé; moi je ne suis pas digne 
de tant d'honneur... » (82). A un autre, c’est le Christ 
qui se montre. Mais le moine ferme les yeux. © Alors le 
diable lui dit: je suis le Christ; pourquoi fermes-tu les 
yeux? » Réponse: « Je ne veux pas voir le Christ en cette 
vie, mais en l’autre » (83). Un autre encore, dans une 


(78) Cent. IV, 87. 

(79) Yevdwyouos yYs . Antirrhétique, Orgueil, 56; Cfr. Ibid. Vaine 
gloire, 31. 33. 

(80) Cent. IV, 10. 

(81) Cfr. Or. 15. 

(82) Verba Seniorun XV, 68, P.L. 73, 965 C. 

(83) L.e. n° 70. 
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occasion semblable, réplique: &« Anathème à vous et à celui 
dont vous parlez. Mon Christ à moi a dit, et jy crois: si 
l’on vous dit: voici, le Christ est ici, ou là, ne le croyez 


pas » (84). 


116. L'origine des illusions de l’intellect, c’est la vaine 
gloire; c’est celle-ci qui pousse l’intellect à essayer 
de circonscrire la divinité dans des figures et dans 
des formes. î 


Le sens n’est pas: & Le principe de cette erreur, c’est 
l'illusion de l’esprit qui le pousse à chercher Dieu sous des 
formes et des figures. » Non, ce n’est pas une illusion qui 
est cause d’une erreur, mais umvice qui est cause d’une 
illusion. En fait, ce chapitre répète en bref ce que les 
chapitres 72 et 73 ont déjà exposé longuement. Nous avons 
vu là que, conséquent avec ce principe, Evagre traite de 
ces fausses visions dans l’Antirrhétique, sous la rubrique: 
vaine gloire. Il faudrait lire ici le chapitre 15 du De mal. 
Cog. où tous les détails sont évagriens. On y apprend que 
la vaine gloire survient après la défaite des autres démons: 
c’est bien aussi ce que suppose notre chapitre 116. Elle 
devient alors le traître (85) entrant dans la place par le 
point faible, saceageant l’oraison et finalement ramenant 
les autres vices. 


« Circonscrire »(r:pypdee): & Des trois autels de la 
science, écrit ailleurs Evagre, deux sont circonscrits »: ce 
sont les contemplations des natures, corporelles et incorpo- 
relles; &un est infini »: c’est la contemplation de Dieu (86). 


(84) L.c. n° 71. 
(85) Cr Oreltere2; 
(86) Cent. IV, 88. 


< PA 
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117. Traduisons d’abord d’après le texte de la Patrologe 
Grecque : Je dirai ma pensée, que je dis (que j'ai 
dite) même aux jeunes: Heureux l’intellect qui, au 
temps de l’oraison, s’est acquis une parfaite indéter- 
mination (87). 


Ce chapitre est des plus importants par rapport aux 
problèmes d’auteur. Ces mots : © #2 veoréoos<ïonez @ ce que 
j'ai dit même à des jeunes », ont fait conclure que notre 
écrivain était ou avait été préposé à une communauté mo- 
nastique (88), donc évidemment pas Evagre le Ponti- 
que (89). Mais cette inférence trop hâtive ne résiste pas à 
deux secondes d’examen: Evagre a été un Père spirituel 
très consulté, comme le montre la collection de ses lettres 
conservées, les préfaces du Practicos, de l’Antirrhétique, 
le livre dédié aux Moines et l’Exhortation à une Vierge. 
Il aurait parfaitement pu écrire ces quatre mots, mais pas 
pour la pensée de ce chapitre 117. Cet abbé de monastère, 
si c’en était un, qui se vanterait d’avoir parlé à des jeunes 
de l’expérience mystique la plus haute, se serait fait 
rabrouer par Evagre, pour avoir manqué lourdement à la 
discrétion tant de fois recommandée par lui, parfois dans 
des termes exactement antithétiques de ce #2: voziooi, Il 
écrit, par exemple: havhavézw os vewtipous 4at xosuirods 0 neo 2oicews 
ÿbnhérepos Xbyos ... (90). S’il faut « cacher aux jeunes la 
raison, trop haute pour eux, du jugement de Dieu », 
laquelle fait cependant partie d’une contemplation infé- 
rieure, à combien plus juste titre le mystère de l’oraison 
supérieure! Ce qu’il faut leur exposer, c’est la pratique 
de la vertu, avec tout au plus un peu de doctrine sur Dieu 
et la nature (91). La justice exige même que l’on parle 
énigmatiquement des secrets de la vie mystique (92). Faire 


r 


(87) Cité ainsi par les XANTHOPoULOS, Philocalie I, p. 1075 a. 
(88) K. Heussi, L.c. p. 119. 

(89) Disnier, Dict. de Th. Cath., article Nil, 

(90) Gnost. 139. 

(91) Gnost. 115. 

(92) Gnost. 146. 
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autrement, ce serait jeter les perles aux pourceaux (93). 
Bien plus, Evagre n’aurait pas permis de donner à des 
jeunes gens le traité de l’oraison, car © ceux qui luttent 
sans la gnose, il faut les conduire à la vérité par le commen- 
cement et non par la fin; aux jeunes il ne faut donc pas 
parler de tout ce qui est le privilège du contemplatif, ni 
leur permettre de toucher à des livres de cette sorte, car 
‘ils ne sauraient résister aux chutes qui s’ensuivraient de 
cette vue » (94). Evagre aurait levé les bras au ciel en lisant 
ce &« même à des jeunes ». Toute la tradition spirituelle 
orientale proteste contre pareille imprudence. Aussi nous 
est-il pour le moins permis — pour ne pas dire imposé — 
de soupçonner une altération du texte. 


Et voici qu’un des plus anciens manuscrits nous dis- 
pense de conjectures. Coislin 109 (X° siècle), après avoir 
écrit sans doute lui aussi x2i xorépoi, gratte une lettre, en 
ajoute une autre et nous donne là leçon: #2: èv Erépo (95). 
Le sens devient dès lors: Pour moi, je dirai une pensée à 
moi que j ai déjà exprimée ailleurs: Heureuse l’intelligence 
qui au temps de l’oraison est arrivée à une complète indé- 
terminat:on. ds 


Nous sommes donc invités à chercher dans les autres 
écrits de l’auteur un passage parallèle. M. K. Heussr (96) 
nous assure que la phrase en question ne se trouve nulle 
part chez le Nil des Lettres et il ajoute: « Naturellement, 
ce fait n’est pas un argument contre l’identité d’auteur des 
deux ouvrages », les Lettres de Nil et le De Oratione. 
D'accord; mais si la phrase se trouvait chez Evagre? Or, 
tout comme dans le De Oratione, 117 à 123, il y a une série 
de « macarismes » dans les Centuries évagriennes, WE, 
86-88. Nous connaissons par ailleurs l’habitude d’Evagre 
de se copier d’un ouvrage à l’autre, mais à peu près jamais 


(93) Letire à Anatolios. 

(94) Gnost. 128. 

(95) R. Canrou, Introduction au système d'Origène, Paris, 1932, p. 12 
« Les mots èv £tépois veulent toujours dire: dans un autre ouvrage. » 

(96) Op. cit. p. 119, note 3. 


Le” 
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tout à fait textuellement (97). Lisons maintenant Cent. 
IL, 86: « Bienheureux celui qui est arrivé à l'ignorance 
indépassable » (98). Nous n’avons malheureusement pas 
le texte grec; mais la traduction syriaque représente les 
mots à%tTéoavroy Hyvwsiay, expression à laquelle re elo &popoix 
et =sicix dvarcnsix (99) répondent, comme Téloc äre100< (100) 
correspond à pos %xo672505 du chapitre 52 du De Oratione. 
De part et d’autre le sens est parfaitement le même, et la 
tournure aussi. 


L’ignorance infinie, chez Evagre, ne résulte pas d’un 
processus discursif, mais d’un dégagement progressif de 
toute impression (iyoevix) sensible (à) pour rejoin- 
dre l’immatérialité divine. Evagre rejette et oublie toute 
activité ratiocinante pour libérer l’intellectualité pure qui 
est par elle-même intuitive (101). La mystique d’Evagre 
n’est pas une mystique d’extase. Le mot ?:5:254 ne se trouve 
pas chez lui, si ce n’est dans le sens défavorable que nous 
avons vu au chapitre 96. Dans les Centuries, supplé- 
ment 30, la version syriaque l’a ajouté, mais le texte grec 
retrouvé ne l’a pas. S’il y a ravissement (102) et même 
extase (103), ce n’est pas une sortie de soi, un arrachement 
de l’intelligence aux limites de sa nature; mais le rejet de 
tout le non intellectuel: une mystique d’intellectualisation. 
Evagre tend à redevenir un intellect pur, pour voir Dieu 


(97) Voir encore une fois BOUSSET, p. 286. 

(98) La version syriaque S 2 (Cfr. A. GUILLAUMONT, Les six Centuries 
des « Kephalaia Gnostica » d'Evagre le Pontique. Patrologia orientalis 
XXVIII, p. 135) omet une négation, ce qui fait signifier à Cent. 111, 88: 
« Heureux celui qui est parvenu à la science indépassable ». Jusqu'à preuve 
du contraire, je crois que c’est « ignorance » qui est primitif. Trois raisons: 
1° Evagre parle ailleurs (Pract. I, 59) d’une ignorance qui n’a pas de 
limite — To ; c’est exactement l’#rpavros 2 Vvwsia de Cent. III, 88. 
2° THALASSIUS que nous voyons si souvent reproduire les sentences évagrien- 
nes avec de légères retouches, nous livre à un mot près le texte de Cent. 
III, 88: Moxdotoc 6 ofdans sis rnv amépavzov dretpiay (Cent. T, 56). 3° La 
paléographie fournit une explication suflisante du passage de « inconnais- 
sance » à « connaissance » (Cfr. GUILLAUMONT, L.e. note 1). 


(99) Or. 110 et 120. 

(100) Pract. II, 57. 

(101) Lettre 61, fin, et surtout Lettre 8 Bas. n° 12, fin. 
(102) Pract. I, 38. 

(103) Lettre 8 Bas n° 7. 
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par l’activité propre du »w5%. De. la formule dionysienne 
ÉyvToÙ LA TAVTOY ÉXITAGLE (104), Evagre aurait admis 72770" 
mais non pas 27 ; encore ne dirait-il pas  °7772%4, 
mais £x0nuia , 

Nous avons donc découvert chez Evagre le passage 
parallèle que notre chapitre 117 nous invitait à chercher: 
loin de nous ramener à « l’abbé Nil », ce chapitre est signé 
de l’auteur des Centuries gnostiques. Le sens de >uoçyiz 
a été suffisamment expliqué au chapitre 66. C’est la même 
chose que la parfaite € nudité de l’intellect ». Bienheureux 
qui l’a conquise, puisqu'elle coïncide avec la contemplation 
de la Monade. 


« Sans la corporéité de ce monde, il n’y a pas moyen 
que surgisse une pensée diabolique, puisque les pensées de 
cette sorte impriment des objets matériels... » (105). 


— 


LU 
118. Bienheureux l’inteilect qui dans une oraison sans 
distraction acquiert toujours de nouveaux accroisse- 
ments d’amour pour Dieu. 


C’est exactement le rébos 472150 du Practicos (106): Un 
amour qui peut croître sans cesse, parce que ses bornes 
reculent indéfiniment à mesure qu’on en approche. Et, là 
comme ici, cet amour résultait de l” « état paisible » par 
excellence. Car l’oraison sans distraction (107) suppose 
dépassée toute matérialité et toute multiplicité; la seule 
oraison sans distraction c’est la contemplation de la Sainte 
Trinité. « Dans la croissance des pensées sur les créatures 
(contemplation seconde) il y a travaux et peines; la con- 
templation de la Sainte Trinité est paix et silence. indici- 
ble » (108). Rien d’étonnant qu’il en résulte un amour 


(104) Myst. Theol. I, 1. 
(105) Lettre 27. 

(106) II, 57. 

(107) Cfr. Or. 55-57. 
(108) Cent. I, 65. 
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immense de Dieu, puisque c’est là «suprême béati- 
tude » (109). 

« Bienheureux, dit encore Evagre, celui qui n’aime 
rien de tout ce qui appartient à la contemplation seconde, 
si ce n’est la contemplation elle-même » (110); c’est-à- 
dire: bienheureux celui dont l’amour se détache de plus 
en plus des objets multiples, causes de distractions, pour 
se concentrer de plus en plus sur cette intelligibilité pure 
qui doit nous ravir en Dieu (111). 


119. Pienheureux l’intellect qui, au temps de l’oraison, 
devient immatériel et dénué de tout. 


Axriuoy uni à Çimmatériel », ne peut signifier simple- 
ment Q pauvre », il s’agit d’une ‘Azznposiyn von comme dit 
Thalassius (112), c’est-à-dire de la « nudité de l’intellect ». 


120. Bienheureux est l’intellect qui, au temps de l’orai- 
son, a obtenu une parfaite insensibilité. 


Les termes àv2i50n7os, ävarshnreiy, ävaichnsix ont d’ordi- 
naire un sens défavorable (113); ils signifient l’hébétude, 
l’atonie à l’égard des choses de la vie spirituelle. Un vice 
par conséquent: la tiédeur complète. Ainsi l’entendait déjà 
Origène (114). Jean Climaque (115) l’a décrit longuement 


(109) Voir Or. 153. 

(110) Cent. III, 86. 

(111) (Moïse) « élevé à de telles sublimités, est encore gonflé de désir; 
il aspire insatiablablement au surplus; il a encore soif de ce dont il n’a jamais 
cessé de se gorger de tout son pouvoir; comme s’il n’avait pas encore eu sa 
part, il requiert de la recevoir; il supplie que Dieu se manifeste à lui, non 
pas selon sa capacité humaine, mais selon la nature même de Dieu. » 
(GRÉc. Nyss., Vita Mosis, P.G. 44.401 C ss.). 

(12) 217790; 

(113) Même chez CLIMAQUE cependant, le sens favorable ne manque pas; 
Grad. XV, P.G. 88, 880 D: « Est chaste celui qui a conquis une parfaite 
insensibilité quant à la différence des corps. » 

(114) Periarchôn, 1, 8; Koetschau, p. 104. 

(115) Gradus 13, P.G. 88, 932. Cfr. PHicon, Vita Mosis, I, 49. Cohn 
vol. IV, 9. 154. 
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dans un chapitre qui a pour titre: « L’insensibilité est la 
mort de l’âme et la mort de l’intelligence, avant la mort 
du corps. » Evagre ne parle pas autrement (116): « Celui 
qui possède dans la contemplation de lui-même le monde 
spirituel, cesse dès lors tout désir corruptible, et rougit 
grandement des choses qu'auparavant il commettait, son 
discernement actuel lui reprochant toute son insensibilité 
antérieure. » Ailleurs (117) il dépeint l’horreur de cette 
disposition abominable; et encore n’ose-t-il pas tout dire. 
Et enfin: « Les démons oppriment l’âme, quand les pas- 
sions se multiplient; ils rendent l’homme insensible en 
éteignant les facultés de ses sens (spirituels) pour qu’il ne 
sente absolument plus aucune des causes vertueuses qui 
sont sa vie ; s’il en avait le sentiment, il se croirait comme 
tiré d’une fosse profonde » (118). 


Nous avons déjà vu d’autres noms désigner des vertus 
ou des vices (119). Qu’un même auteur puisse les employer 
tantôt dans le sens favorable tantôt dans le sens péjoratif, 
le De Oratione lui-même le prouve, puisqu’aux chapitres 
27 et 41 il recommande l’ #onsts Ja cuvaiobnou rveuuarué , la 
sensation, le sentiment spirituel. S’il faut une explication, 
nul ne la fournira mieux qu’Evagre. & Et les vertus et les 
vices rendent l’intellect aveugle: les unes, pour qu’il ne 
regarde pas les vices, les autres, pour qu’il ne voie plus les 
vertus » (120). « L’intellect qui, grâce à Dieu, a réussi dans 
la praxis et accédé à la gnose, sent peu ou même pas du tout 
la partie irrationnelle de l’âme, parce que la gnose le ravit 
au-dessus, et le sépare des choses sensibles » (121). Et pour 
résumer le tout en une définition: « la sensibilité spiri- 
tuelle, c’est l’impassibilité de la nature intelligente, don 
de Dieu » (122). C’est dire assez clairement que le « sens 


(116) CenrV 
(117) Mal. Cog. ch. II. 
(118) Cent. IV, 85. 
(119) P. ex. Or., 34 a. 
(120) Pract. II, 62. 
(121) Pract. I, 38. 
(122) Cent. I, 37. 
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spirituel » s’éveille à mesure que les sens inférieurs sont 
mortifiés. Mortification égale résurrection (123). À chaque 
degré du progrès dans l’impassibilité corrrespond un pro- 
grès dans la rénovation qui instaure en nous la spiritua- 
lité (124). La voie de l’esprit va de la sensibilité à l’insen- 
sibilité, ou vice versa, selon que ces termes sont employés 
par rapport aux objets inférieurs ou par rapport à Dieu. 
C’est ce qu’exprime le passage suivant: & Primitivement, 
l’intellect avait pour docteur la révélation de l’Esprit; 
mais il se détourna et devint l’élève des sens. Il aura de 
nouveau le docteur primitif quand il sera consommé dans 


le Christ » (125). 


121. Bienheureux est le moine qui s’estime la balayure 
de tous. 


La raison de cette béatitude se trouve aux chapi- 
tres 72, 73. Après avoir vaincu les autres vices, il ne sera 
pas vaincu, au seuil de l’oraison véritable, par la vaine 
gloire. C’est pour cela qu’Evagre écrit encore dans le Pro- 
treptique (126): « Dis devant Dieu en tout temps: je suis 
poussière et cendre, un ver de terre et non un homme, le 
rebut du monde, la balayure de tous. » Relire ici la 
Lettre 52, citée au chapitre 40. 


122. Bienheureux le moine qui regarde le salut et Le pro- 
grès de tous comme le sien propre, en toute joie.’ 


Pourquoi? Parce que c’est signe qu’il sera devenu 


l’égal des anges (127). 


(123) Cent. IV, 40, 42: V, 25. 
(124) Cent. III, 20. 

(125) Cent. IT, 55. 

(126) P. 555. 

(127) Cfr. Or. 81 et 125. 
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123. Bienheureux le moine qui tient tous les hommes pour 
Dieu, après Dieu. 


L'expression « Dieu après Dieu » se retrouve telle 
quelle dans les Sentences Alphabétiques: « Une âme pure, 
c’est Dieu, après Dieu. » Qui a cette estime des autres est 
garanti contre la vaine gloire, qui lui persuaderait de se 
préférer à autrui, de « se faire le surveillant de ses frè- 
res » (128). Se tenir pour seul impur parmi les purs, c’est 
échapper à la tentation si fréquemment indiquée (129) de 
se faire le docteur, le censeur ou le pasteur des autres. Dès 
lors, assurée contre la vaine gloire, son oraison est en 
sécurité. 

. La Lettre 8 Bas. explique dans quel sens l’homme est 
« Dieu après Dieu » (130): « L’homme aussi est dit dieu, 
selon ce mot: « J’ai dit: vous êtes des dieux (131); et le 
démon lui-même est dit dieu lui aussi, selon ce mot: Îles 
dieux des nations sont des démons (132) ; mais les uns sont 
ainsi nommés en vertu de la grâce, les autres en vertu du 
mensonge. Dieu seul est Dieu par essence. » 


. 


124. Moine est celui qui est séparé de tout et uni à 
tous (133). 


Une énigme digne d’Evagre. Mais ses écrits vont nous 
l’éclaircir. 1° « séparé de tout »: Inutile d’insister, après 
toutes les leçons de renoncement reçues jusqu'ici. Mais 
2° & uni à tous »? Il n’y a qu’à lire la Lettre 40: « Très 
grande est la réprimande de la charité, doux sont ses repro- 
ches, agréables et douces ses vengeances. Bien justement 


(128) Antirrh., Vaine gloire, 10. 

(129) Ibid. 

(130) N° 3, P.G. 32, 2490. 

(131) Ps. 81, 6. 

(132) Ps. 95,5. 

(133) Cfr. THarassius I, 70: « Celui-là aime l’hésychia (Cfr. Orientalia 
christiana periodica, 22, 1956, p. 262-273) qui n’est plus affecté par les cho- 
ses du monde. Celui-là aime tous les hommes, qui n’aime rien d’humain ». 
MAxIME, De Char. Il, 54, 
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donc Notre-Seigneur l’a placée au-dessus de toute vertu et 
désignée comme la marque de ses disciples, en disant: à ceci 
tous les hommes reconnaîtront que vous êtes mes disciples, 
si vous vous aimez les uns les autres (134). Car voici que 
je reçois ta lettre en toute joie, et ma mélancolie se dissout 
dans l’allégresse. C’est un port de salut où je fais aborder 
mon intelligence, au sortir du trouble qu’avaient amené 
sur elle les pensées. Tu m’écris des choses telles que l’amour 
du Christ te les a dictées. Aussi serai-je un enfant docile 
qui reçoit une correction d’un vrai père, et je me réjouis 
de ce que je suis enrichi par ta charité dont le souvenir me 
console. Tes lettres me font grand plaisir, bien que j’em- 
pêche mon intelligence d’approcher des choses matérielles. 
Vers vous au contraire je m’applique fortement à courir 
pour qu’elle s’assimile à votre charité. Car l’empêcher 
d’aller à vous, c’est prévariquer contre la charité; et pré- 
variquer contre la charité c’est pécher contre le Christ 
puisque Lui est notre charité et qu’Il attache notre intelli- 
gence au prochain dans l’impassibilité, par la science véri- 
table de la Sainte Trinité. » 


Notre chapitre revient donc à dire: est moine celui 
qui, arrivé au terme de la Praxis, l’impassibilité, est entré 
par la porte de la charité dans le royaume de la contempla- 
tion. C’est presque la formule de l’éloge qu’Evagre donne 
à un de ses correspondants: & Les fruits de la charité, c’est 
plutôt nous qui devons les demander à vous, puisque par 
l’impassibilité vous avez acquis la charité divine et thé- 
saurisé un trésor céleste » (135). Alors, ce n’est plus seule- 
ment un homme, mais l’intellect qui est moine, selon l’ex- 
pression d’Evagre (136). Voir encore sur l’union par la 
gnose, les Lettres 14 et 60. Origène avait déjà écrit: « Les 
saints sont unis par la gnose à Dieu et les uns aux 
autres » (137). Communément, cependant, cet effet est 


(134). Jo: 13, 35. 

(135) Lettre 61. 

(136) Antirrh. Préface. 

(137) In. Prov. XVI, P.G. 17, 196 D. 
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attribué à la charité, plutôt qu’à la gnose; du moins est-ce 
là un langage plus évangélique et plus accessible à l’ensem- 


ble des chrétiens (138). 


125. Est moine celui qui s’estime un avec tous, par l’habi- 
tude de se voir lui-même en chacun. 


Un passage de la Lettre 52 va nous aider à compren- 
dre. « Pourtant je sais ceci: ceux qui déchirent l’Eglise 
du Seigneur sont loin de l’oraison pure. Car si ceux qui 
sont appelés calomniateurs (139) s’attaquent à l’intellect 
au temps de la prière et l’obscurcissent par des reproches, 
même quand il est irréprochable, que ne feront-ils pas s’ils 
trouvent un motif pareil ? Pour moi, je te conseille de fuir 
des choses de cette sorte et de ne pas te laisser engager 
dans des disputes... ». Il s’agit de gens qui sèment la dis- 
corde parmi les moines. Malheur à leur oraison ! Heureux 
au contraire qui se maintient dans la paix et l’union avec 
tous jusqu’à ne faire qu’un avec eux comme les premiers 
chrétiens: « Ne t’afflige en rien, frère Kékropios, de ce 
que nous habitions loin de toi; car tu peux, en vivant dans 
la justice et la crainte de Dieu, être avec les saints Pères: 
ce ne sont pas les distances qui retranchent la science de 
Notre-Seigneur, mais les pensées de passion, car selon la 
parole du bienheureux Paul, « nombreux, nous sommes un 
en Jésus-Christ » (140) ; et « La foule de ceux qui avaient 
cru en Notre-Seigneur avait un seul cœur et une seule 


(138) Cfr. Saint DoroTHÉE, Doctrina VI, 9, P.G. 88, 1696 BC... « Telle 
est la nature de la charité: dans la mesure où nous nous éloignons (du cen- 
tre) et que nous n’aimons pas Dieu, dans la même mesure nous nous distan- 
cons chacun du prochain; mais si nous aimons Dieu, autant nous approchons 
de Dieu par la charité pour Lui, autant nous sommes unis de charité au 
prochain. », et réciproquement. — Cfr. THarassius I, 1: « L'amour total 
pour Dieu unit entre ceux qu’il aime ». I, 5: « Seule la charité attache 
les créatures à Dieu et les unes aux autres. ». Maxime le C., Epist. 3, P.G. 
91, 408 D sv. GRÉG. NAZ. In laudem S. Basilii, n° 19, P.G. 36, 521 A. 

(139) C'est-à-dire les diables: Cfr. Cent, III, 90. 

(140) Rom. 12, 5. 
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âme » (141), par l’impassibilité et par la foi. Ce qu'est 
le lieu pour les corps, la vertu l’est pour les incorporels. 
car ceux-là sont dits être un parmi les saints, dont la vertu 


est une » (142). 


En rapprochant ce chapitre du chapitre 123, nous y 
découvrirons une idée plus profonde encore. Qui est arrivé 
à l’oraison pure, est dieu par grâce. Son union à Dieu, 
devient dès lors si étroite, que la contemplation de la Sainte 
Trinité coïncide avec la « vision de son propre état. » Son 
humilité Le portera à croire les autres parvenus là où de fait 
il est lui-même (143). Toutes inégalités disparaissent alors: 
« Dans la contemplation seconde les uns dominent les 
autres sont dominés; mais dans la Monade;, il n’y a ni 
dominateur ni dominé, tous sont dieux » (144). Le parfait 
se voit donc lui-même en chacun parce qu’il suppose cha- 
cun ce qu’il est lui-même sans le savoir. Dans l’unité di- 
vine où nous immerge la gnose suprême, tous les contrastes 
s’effacent, les noms distinctifs sont abolis (145), la figure 
de ce monde passe (146) avec ses oppositions, le contem- 
platif entre dans un monde nouveau, ou plutôt il porte en 
soi le monde spirituel (147), où tout est un dans la Charité 
Dieu. Il faudrait lire ici La Lettre à Mélanie pour se rendre 
compte de l’intimité, peut-être exagérée, qu’Evagre attri- 
bue à cette fusion des esprits en Dieu (148). 


Terminons par ce joli distique (149): « le gnosticos 
et le practicos se sont rencontrés, et au milieu des deux se 
tenait le Seigneur ». 


(141) Actes 4, 32. 

(142) Lettre 59. 

(143) Or. 121, 123. 

(144) Cent. IV, 51. 

(145) Cent. II, 17. 

(146) Cent. I, 26. 

(147) Cent. V, 41, 42. 

(148) Fkbg, p. 618. Traduction française dans l’article « L'influence du 
livre de saint Hiérothée » Orientalia Christiana, vol. XXX, Fasce. 2, p. 190 sv. 

(149) Mon. 121. 
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126. Celui-là mène l’oraison à sa perfection qui, sans 
cesse fait fructifier pour Dieu toute son intellection 
première. 


Cette phrase peut être entendue de plusieurs façons. 
« C’est la parfaite oraison que de toujours offrir à Dieu les 
prémices de toutes ses pensées » (150). Ce n’est alors que 
la pieuse habitude d’élever son cœur à Dieu au début de ses 
journées ou de ses actions. 


Il semble cependant qu'après les chapitres précé- 
dents il s’agisse de bien autre chose, et plus sublime. Trois 
mots contiennent tout le sens :22070%000Y ,un verbe tout évau- 
gélique (151), repris par saint Paul: « Afin que nous por- 
tions des fruits pour Dieu » (152). « Le fruit des semences, 
ce sont les gerbes; le fruit des vertus, c’est la gnose » (153). 
La rpor6voz de la moisson spirituelle, ce sera la € contempla- 
tion première », celle à laquelte on arrive en dernier lieu 
ici-bas, maïs qui est Csortie la première du Créateur » (154), 
l’état intellectuel primordial (155): « être dans la contem- 
plation première, c’est être dans l’état primordial; être 
dans la contemplation seconde, c’est être dans l’état natu- 
rel; être dans la pratique de la vertu, c’est être dans l’état 
de purification, et ceux-ci sont troisièmes ». Ces états infé- 
rieurs fructifient eux aussi pour Dieu, mais non pas Ctota- 
lement ». Ils ne donnent pas cent pour un, mais seulement 
trente ou soixante. Le vrai & sacrifice spirituel, c’est la 
contemplation pure qui place comme sur un autel l’état de 


(150) Dom JorrEr dans sa traduction du De oratione parue dans la 
Vie Spirituelle 1925. Dans ce sens Jean CLIMAQUE (Grad. 26, P.G. 88, 1036 A}: 
€ Il y a un (mauvais) esprit, appelé précurseur, qui nous saisit dès le réveil, 
pour souiller notre première pensée (TpwT6vot«), Donne ou Seigneur les 
prémices de ta journée ». THEOLEPTE DE PHILADELPHIE, au XVI‘ siècle, 
entend le même mot dans le sens de résistance à la suggestion mauvaise, dès 
la première prise de conscience. (Philocalie, Venise, 1782, p- 861, vol. 2). 

(151) Parabole de la semence, Mt. 13, 23: Me. 4, 20; Le. 8,:25- 

(152) Rom. 7, 4. 

(153) Pract. 1, 62. 

(154) Gent. LI, 3. 

(lS5M Cent aire 


A 
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l’intellect » (156), c’est-à-dire cette « intellection suprême 
de l’intellect » dont parlait le chapitre 34 a. 

« Sans cesse » (3:t): l’idéal serait de ne point bouger 
de ces & hauteurs intellectuelles » (157). Mais il ne CR 
pas que cette continuité de perfection soit de ce monde, 
car « l’intellect passe tantôt d’un concept à un concept, tan- 
tôt d’une contemplation à une contemplation, puis d’un 
concept à une contemplation, et d’une contemplation à un 
concept. Îl arrive même qu'il passe de l’état au-dessus des 
formes à un concept ou à une contemplation, puis de nou- 
veau il s’élève de celle-ci jusqu’à l’état au-dessus des for- 
mes. Il atteint celui-ci au temps de la prière » (158). 

Même la contemplation naturelle n’est pas toujours 
possible ici-bas: & C’est le propre des anges de se nourrir 
en tout temps des contemplations des êtres; des hommes, 
de temps en temps; des démons, jamais » (159). Dans la 
réalité humaine, il faut sous-entendre la restriction que la 
Lettre 8 Bas. (160) exprime:: « Les saints disciples de 
notre Sauveur, arrivés par-delà (iré::) la contemplation, 
autant qu’il est possible à des hommes... » 


127. Evite tout mensonge et serment si tu veux prier en 
moine, sans quoi c’est en vain que tu er ce qui 
ne te convient pas. 


Pour l’expression & prier en moine », se rapporter 
au chapitre 43. « Tu affiches » : synuarites , allusion au 
siüuz, habit monastique (161). 

Nous avons lu, à propos du chapitre 125, que la dis- 
corde détruit l’oraison pure; rien de plus funeste au vrai 
moine, à la contemplation, que l’esprit de chicane. QE est 


(156) Cent. V, 55. 

(157) Or, 52. 

(158) Cent. Suppl. 23. 

(159) Cent. IT, 4. 

(160) N° 7 : 

61) Cfr. l’ascèse E5fNUZ2TGUEV , de contrefaçon, dont parle Marc 


L'ERMITE, Praecepta Salutaria IV, PC 65, 1033 C.P. 
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honteux pour le gnostique de se défendre en justice, soit 
qu’il ait subi du tort soit qu’il en ait fait » (162). Voir la 
Lettre 33. Il faut accepter sans se défendre les calom- 
nies (163). Quant au mensonge, il consiste surtout dans 
le contraste entre l’habit que l’on porte et la vie qu’on 
mène. Toute la Lettre à Anatolios se rapporte à ce sujet. 
Citons-en seulement une phrase: « Les moines ont les mains 
nues pour leur rappeler l’absence de toute hypocrisie dans 
leur conduite. Car la vaine gloire est ingénieuse à obnubiler 
et à enténébrer les vertus. » Evagre dit ailleurs: « Le 
menteur décherra de Dieu, et qui trompe son prochain 
tombera dans les maux » (164). L’Antirrhétique (165) 
combat « la pensée de faux témoignage, née de la colère ». 


128. Si tu veux obtenir l’oraison spirituelle, ne puise rien 
dans la chair, et tu n’auras pas un nuage pour t’obs- 
curcir la vue au temps dèl'oraison. 


Ainsi d’après le texte de la Patrologie grecque. La 
pensée, dans ce cas, n’est pas neuve: elle revient à recom- 
mander la « nudité de l’intellect ». L’encens de l’orai- 
son (166) doit être offert dans l’encensoir de l’intellect 
pur, c’est-à-dire dans celui & qui au temps de la prière 
n’offre (ou ne touche) rien de sensible » (167). L’intellect 
pur est alors « l’autel de Dieu », parce que « le souvenir 
de ce monde composé ne le trouble plus et cela est la per- 
fection » (168). 

Mais ici encore il y a une leçon différente et plus 
probable: elle omet « dans la chair » (47 50x69 et, au lieu 
de unôè ivuisnelle écrit undéva vices: n’aie d’aversion pour 
personne. C’est plus logique, après les chapitres 123-125. 


(162) Gnost. III. 
(163) Lettre 52. 
(164) Mon. 127. 
(165) Colère, 3. 
(166) Or. I. 

(167) Cent. Suppl. 6. 
(168) Ibid. 45. 
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Les deux chapitres 127 et 128 se suivent alors exacte- 
ment comme Mon. n° 34-35 : &« mieux vaut un homme du 
monde, s’il est doux, qu’un moine bilieux et colère. La 
colère dissipe la gnose; la longanimité la recueille ». Et 
encore: &« Mieux vaut un homme du monde se mettant au 
service de son frère malade qu’un anachorète qui n’a pas 
pitié de son prochain » (170). La mention du nuage rend 
aussi plus vraisemblable la variante signalée; car nous 
avons vu (171) que ce sont les fautes contre la charité fra- 
ternelle qui enténèbrent l’oraison, qui « enveloppent 
l’âme dans un nuage » (172). 


129. Remets à Dieu les nécessités du corps; ce sera mon- 
trer que tu Lui remets aussi celles de l'esprit. 


De plus en plus notre auteur répète sous des for- 
mules nouvelles des pensées déjà exprimées. IL fallait 
arriver à 153 chapitres. Dans les Centuries, où il en vou- 
lait six cents, ces redites sont encore plus fréquentes. 

La remise totale de soi à Dieu, nous la trouvons 
recommandée aux chapitres 31, 32, et surtout 33, et 
encore 89. 

L'opposition sôux r:5u2explique l’emploi insolite de 
ce dernier terme pour °° (173). 


130. Si tu entres en possession des promesses, tu seras rot ; 
regarde donc du côté de celles-ci, et tu porteras allè- 
grement la pauvreté présente. 


La mention des & promesses » fait allusion à l’épître 
“aux Hébreux, 6, 15 et 11, 26. Les promesses, c’est la con- 
templation (174). La royauté, aussi (175). On sera roi en 


(169) Coislin 109. 
(11) Or. 19-26, 64. 

(170) Mon. n° 78, 84, 85, 99, etc. 

(172) Antirrh. Colère IT. 

(173) Cfr. Cent. II, 72. 

(174) Cent. IV, 42: V, 6, 36, 68; VI, 49. 
(75) Cent. IV, 52, 70. Suppl. 44. 


166 I. HAUSHERR ; 30 
ce monde par la contemplation, on sera, dans l’autre, 
& établi sur cinq ou dix villes » (176). On sera riche dès 
lors; en état de & nourrir la septième année », c’est-à-dire 
au sabbat de l’apathia, «les orphelins et les veuves » (177). 
Il faut donc s’encourager par ces perspectives à supporter 
la misère actuelle, d’autant plus que l’oraison est le fruit 
de la patience (178), inséparable de l’espérance (179). 


131. Ne récuse pas la pauvreté et la gêne, aliments de 
l’oraison délestée. 


132. Que les vertus du corps te servent de base pour obte- 
nir celles de l’ême; celles de l’âme pour les spiri- 
tuelles; et celles-ci pour la science immatérielle et 
essentielle. 

a 

Si l’on traduit: « les vertus du corps doivent s’ordon- 
ner à celles de l’âme », le conseil est superflu: l’ordre des 
vertus, des degrés de la vie spirituelle, ne dépend pas de 
nous; il est ce qu’il est, nous n’avons qu’à nous y confor- 
mer. C’est à quoi nous exhorte ce chapitre. Inutile de le 
commenter: c’est, comme le chapitre 51, la charpente 
même du système évagrien. 

Noter l’adjectif or6ôn<: essentiel, adjectif si souvent 
joint à y°%5 chez Evagre (180). 

Les transitions d’un degré à l’autre ont un nom: 
venais : rénovation (181) « de vertu en vertu et de 
science en science plus grandes ». &« La vértu montre à 
l’intellect la contemplation seconde, naturelle; celle-ci 
l’établit dans son état premier et celui-ci lui donne la 
science de la Sainte Trinité » (182). Cette formule ne 


(176) Cent. VI, 24; Lettres 23, 317. 

(177) Cent. IV, 44; Lettre 41; Cent. V, 8. 

(178) Or. 14, 15, 17, 18, 19, 23. 

(179) Lettre à Anatolios: Lettre A2, citée au ch. 15. 
(180) Cfr. VizLer, note 140. 

(181) Cent. LIL, 48. 

(182) Cent. IIT, 61. 
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diffère qu’en apparence de ce chapitre 132: dans un cas, 
Evagre subdivise la gnose, dans l’autre, la vertu, mais les 
trois étapes coïncident exactement. On remarquera qu’aux 
substantifssôyx, dy, 0% correspondent les adjectifs suuarircs, 
duyuxbe, RVEYUATUXÉS (1 83). 


133. Quand tu pries contre les (mauvaises) pensées, et 
qu’elles cèdent facilement, examine d’où cela te 
vient, pour ne pas tomber dans une embuscade et te 
trahir toi-même par erreur. 


Il s’agit encore une fois de la ruse décrite au cha- 
pitre 47. Ce même examen est recommandé ailleurs. « Si le 
moine veut acquérir l’expérience des démons sauvages, 
qu'il observe les pensées; qu’il en note les renforcements 
et les relâches, les enchaînements et les circonstances, quels 
sont les démons qui font telle et telle chose; lesquels 
s’accompagnent entre eux, et lesquels ne se suivent pas. 
Qu'il demande au Christ la raison de tout cela. Car les 
démons sont extrêmement vexés par ceux qui poursuivent 
la vertu avec discernement, à cause de leurs désirs de 
tirer leurs flèches dans l’obscurité contre les cœurs 
droits » (184). 

Examen nécessaire, parce qu’il y a deux états paisi- 
bles (185): « l’un germe des semences naturelles, l’autre 
résulte de la retraite des démons. Le premier s’accompagne 
d’humilité, avec componction, larmes, un immense amour 
de Dieu, et un zèle sans mesure pour l’action. Le second, 
de vaine gloire et d’orgueil, survenant après la déconfi- 
ture des autres démons, pour séduire le moine. Celui donc 
qui prend garde aux frontières du premier état, connaîtra 
avec plus de perspicacité les invasions des démons. » 


(183) Cfr. Or. 62. 
(184) Pract. I, 31. Ps. 10, 3. 
(185) Prat. II, 57. 
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134. Il arrive que les démons te suggèrent des pensées, 
et par ailleurs te stimulent, comme de juste, à prier 
contre eux ou à leur répliquer; et puis, de leur 
propre mouvement, ils se retirent. C’est pour que, 
abusé, tu t’en fasses accroire, en t’imaginant que tu 
as commencé de vaincre les pensées et de mettre en 
fuite les démons. 


C’est exactement la doctrine de Practicos que nous 
venons de lire. « Répliquer »: allusion à l’Antirrhétique. 
Nous y trouvons de fait la mention de ce stratagème dans 
le chapitre consacré à l’orgueil (186). Citons le n° 55: 
« À la pensée orgueilleuse qui me glorifie comme si j'avais, 
en priant, non seulement dompté les passions du ventre 
mais encore vaincu la colère », répliquer par la parole de 
saint Paul: « C’est par la grâce de Dieu que je suis ce que 
je suis » (187). La dernière et la plus grave des tentations 
qui survient aux ascètes quand ils approchent de la per- 
fection, c’est la tentation d’usurper la gloire de Dieu en 
s’attribuant la victoire remportée sur les autres vices: en 
quoi consiste proprement l’orgueil. Il n’est pas étonnant 
que l’auteur insiste sur ce danger vers la fin de son traité. 


135. Si tu pries contre une passion ou contre un démon 
importun, souviens-toi de celui qui dit: je poursui- 
vrai mes ennemis et je les atteindrai et je ne m’arré- 

terai pas qu’ils ne s’avouent vaincus; je les écraserai 
et ils ne pourront tenir; ils tomberont sous mes pieds, 
etc. (Ps. 17, 38-39). Voilà ce qu’il est à propos de 
dire pour t’armer d’humilité contre les adversaires. 


To5 2£yo70c : de David, qui proclame que tout son espoir 
de victoire est en Dieu, son rocher, son bouclier, sa cita- 
delle et son refuge (189). Traduire « souviens-toi de cette 


(186) Orgueil, 13, 14, 25, 48. 
(187) I Cor. 15, 10. 

(188) Ps. 17, 38-39. 

(189) Ps. 17, 3. 
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parole », c’est supprimer la nuance qui porte tout le sens. 
Voir les références du chapitre précédent; en particulier 
Antirrhétique, orgueil, n° 25, conseille de recourir au 
psaume 43,7 et suivants: @ ni dans mon arc n’était ma 
confiance, ni mon épée ne me fit vainqueur; par toi nous 
vainquions nos adversaires, tu couvrais nos ennemis de 
honte », le sens est exactement le même que selui du 


psaume 17, 38-39. 


156. Ne crois pas avoir acquis la vertu, tant que tu n’as 
pas combattu pour elle jusqu’au sang; car il faut 
résister au péché jusqu’à la mort, selon le divin ap6- 
tre, comme un athlète sans reproche (190). 


Evagre inculque cette nécessité dans l’Antirrhétique, 
préface: & Il faut donc que, engagés dans cette milice, nous 
nous revêtions de l’armure spirituelle et montrions aux 
Philistins que nous lutterons jusqu’au sang contre le péché, 
détruisant les pensées et toute hauteur qui s’élève contre 
la science de Dieu » (191). Et ailleurs: « Ne donne pas de 
repos à tes yeux, ne laisse pas s’assoupir tes paupières (192) 
jusqu’au jour de la mort, mais peine perpétuellement pour 
vivre éternellement » (193). Et personne ne doit prétexter 
sa faiblesse: « Toi donc, écrit-il à une vierge, par ta modes- 
tie, efforce-toi d’être un bel exemple non seulement aux 
femmes, mais aussi aux hommes, afin d’être pour tous un 
modèle achevé d’endurance, car il sied à un disciple du 
Christ de lutter jusqu’au sang et de montrer en sa personne 
à tout le monde que les femmes aussi ont été armées de 
virilité par Notre-Seigneur contre les démons, qu’il a for- 
tifié les âmes faibles par le don des commandements et de 


la foi » (194). 


(190) Hebr. 12/4. — Cfr. THazassios II, 80: « Lutte jusqu’à la mort 
pour les commandements de Dieu: c’est par eux que tu seras purifié pour 
entrer dans la vie ». 

(191) ZI Cor. 10, 5. 

(192) Prov. 6, 4. 

(193) Protrept. p. 555. 

(194) Lettre 1. 


1. HAUSHERR 34 


1 
1 
= 


Î 


137. Quand tu auras été utile à quelqu'un, un autre vien- 
dra te faire du mal, pour que le sentiment de l’injus- 
tice te fasse dire ou faire quelque chose de regret- 
table contre le prochain, et qu’ainsi tu dissipes mal- 
heureusement ce que tu avais si heureusement ras- 
semblé. Tel est de fait le but des méchants démons; 
aussi faut-il prendre garde soigneusement. 


Il faut relire ici le chapitre 24 et son commentaire 
et le Gnosticos 111, cité au chapitre 127. 

La tournure: & dissiper ce que tu as gagné » rappelle 
celle des chapitres 25 et 103; elle se retrouve textuellement 
dans Mon. 35: « la colère dissipe la gnose; la longanimité 
la rassemble »: Ôuasroprissiv-cuvéyst) , comme ici. Cette tour- 
nure provient du reste de Luc, Il, 23. 

Le but des démons a été expliqué plus clairement au 
chapitre 49, et dans Je Pargenétique cité au chapitre 103. 


138. Reçois toujours les pénibles assauts des démons en 
réfléchissant sur le moven d'échapper à leur servi- 
tude. < 
« Vois l’armée campée en face de toi, dit Evagre 

dans le Protreptique (195) : Au lieu des Philistins, la légion 

des démons; au lieu de Goliath, le prince de ce monde 
dominant les .airs (196). Marche courageusement, sors du 
rang contre eux, à l’exemple du fils de Jessé (197), les 
reins ceints, équipé, revêtu de la cuirasse de la justice, 
sur la tête le casque du salut, tenant la fronde du jeûne 
et la pierre de la prière dans la main de la foi, et le nom 

du Seigneur te rendra fort contre tes ennemis ». Mais il 

ne faut pas se débattre à tort et à travers; il faut lutter 

savamment, en connaissance de cause: ? 0521, 6571407200, 

comme dit le Practicos (198), c’est-à-dire en tâchant de 


(195)°p. 555: 
(196) Eph. 2, 2. 
(197) 1-Sam. 17. 
(198) L 31. 
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comprendre toujours davantage. C’est pour cela qu'Evagre 
, . . . . . Q H 
n'en finit jamais d’analyser les suggestions diaboli- 


ques (199). 


139. De nuit, les démons réclament le maître spirituel 
pour le cribler par eux-mêmes; de jour, ils se ser- 
vent des hommes pour l’entourer de vicissitudes, de 
calomnies et de périls. 


L’expression & réclament le maître spirituel » fait 
allusion à l’histoire de Job que le diable réclama la per- 
mission de tourmenter: souvenons-nous que, sans la per- 
mission de Dieu, les démons n’ont aucun pouvoir (200). 
Se rappeler aussi la parole du Seigneur: « Simon, Simon, 
voici que Satan vous a réclamé pour vous cribler... » (201). 
L’Antirrhétique est tout à fait d’accord avec cette doctrine, 
en traitant des attaques directes des démons au chapitre 
de la tristesse ; des vexations humaines, dans celui de la 
colère. Assauts nocturnes: Tristesse, 8, 11, 19, 21, 29, 31, 
33, 38, 53. Calomnies humaines: Colère, 4, 6, 8, 11. Des 
« vicissitudes » ou des « circonstances », par exemple « un 
animal qui ne veut pas marcher droit sur le chemin (202) 
et qui porte le moine à jurer comme un charretier » (203) ; 
par exemple encore, des reproches mérités (204) ; des torts 
immérités, et l’envie de rendre la pareille (205); en un 
mot, « des affaires de toutes les espèces » (206). A cette 
même division des tentations se rapporte Cent. Suppl. 22: 
« Parmi les tentations, les unes amènent aux hommes des 
désirs passionnés; les autres, des maux corporels ». 

- Le « maître spirituel », c’est le gnostique (207). 


(199) Voir entre autres les Skemmata, conservés sous le nom de Nix 
et publiés par Muyldermans, Museum, 1. 44, 1931, p. 380-382. 

(200) Or. 100. 

(201) Le., 22, 31. 

(202) Ibid. 18. 

(203) Cfr. Ibid. 19. 

(204) Ibid. 23. 

(205) Ibid. 27; Cfr. 32, 34, 37, 41, 44. 

(206) Ibid. 50. - 

(207) Or. 39. 
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140. Ne récuse pas les foulons, s’ils frappent en foulant 
aux pieds, s'ils tendent pour carder,. du moins par 
là ton vêtement deviendra-t-il éclatant (de blan- 


cheur) (208). 


Noter l’opposition entre #a:r05s (réclamer) du cha- 
pitre 139 et r2o2:0û (récuser) du chapitre 140. Ans de 
la patrologie doit être corrigé en êsis. 

Les foulons, ce sont évidemment les démons. Ils 
méritent bien ce nom par les tortures que nous les avons 
vus infliger au contemplatif (209). Mais ces épreuves, plus 
que toutes autres, nous font faire des progrès dans l’orai- 
son (210). Evagre emploie d’ailleurs pour la même idée 
une autre comparaison, en partie avec les mêmes mots: 
« Si l’esprit d’acédie te monte en croupe, ne quitte pas ta 
demeure; et ne te dérobe pas non plus au temps de la 
tristesse, car comme lorsque l’on blanchit de l’argent, 
ainsi ton cœur en deviendra éclatant » (211). Et encore: 
« De même que l’argent et l’or sont éprouvés par le feu, 
ainsi le cœur du moine par les tentations » (212). 


141. Pour autant que tu n'auras pas renoncé aux pas- 
sions, mais que ton intelligence est en opposition 
avec la vérité, tu ne trouveras pas dans ton sein le 
parfum de bonne odeur. 


Agir et &kdlex correspondent à rp%£i et à y’ü5w% : voir 
chapitre 142, dont 141 n’est que la forme négative. 
Ed&ôec Ouutaux: chapitre 1 - 


(208) « Les vêtements blancs de pensées pures et sans tâches » (GREG. 
Nyss., in cant., hom. I, P.G. 44, 765 A). Sur os auto fr, P. Joüon 
dans Recherches de science religieuse, XXVI, 1936, p. 80-85. 

(209) Or. 91, Cfr. Antirrh. Tristesse 72, cité au ch. 92, 

(210) Lettre 1 (Voir Or. 93), et Paraenet., p. 560 (Ibid.). 

(211) Mon. n. 55. 

(212) Ibid. 60, 


Diese 
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La nécessité de la praxis et de la theoria s'affirme 
partout chez Evagre. Aux textes cités ailleurs, on pour- 
rait ajouter encore ceux du Mon. (213). En voici un: 
« la vie monastique se conserve par la gnose; qui descend 
de la gnose », c’est-à-dire de Jérusalem (214) « tombera 
aux mains des brigands; du rocher spirituel jaillit un 
fleuve, et c’est l’âme active qui en boira » (215). L’Antir- 
rhétique lui-même combat souvent l'illusion qui se flatte- 
rait d’arriver au but par une autre voie. La seule « mé- 
thode» efficace, c’est la pratique (216). Passions et gnose 
s’excluent. « L’intellect ne saurait voir le lieu de Dieu en 
lui-même, à moins de s’élever au-dessus de tous les con- 
cepts puisés dans les choses ; or, des passions il se défera 
par les vertus ; des pensées simples, par la contemplation 
spirituelle et de celle-ci à son tour, quand lui apparaît 
la lumière de la Sainte Trinité, au temps de l’orai- 
son » (217). La praxis ne suffit pas, comme le disent déjà 
les citations ci-dessus, et plus explicitement encore le Prac- 
ticos, I, 51. Il faut « les contemplations correspondantes », 
et donc des méditations, des lectures méditées. Il ne s’agit 
point de prétexter que « tel ou tel saint moine savait seule- 
ment douze psaumes et fut cependant agréable à Dieu (218), 
pour négliger la lecture et l’enseignement spirituel », ni 
de fuir la méditation, dans le vain espoir que le Seigneur 
nous enseignera par son Esprit (219), ni à plus forte raison 
de s’attendre à recevoir la gnose véritable sans la pa- 


tience (220). 


(213) 24, 31, 63-69. 

(214) Cfr. Le., 10, 30. 

(215) Mon. 63-64, Cfr. Cent. I, 18, 64; II, 74, etc. 
(216) Pract. I, 50. Or. 71. 

(217) Cent. Suppl. 26. Mon. 117-118. — Cfr. Ibid. 52. 
(218) Antirrh. Acédie 5. 

(219) Jbid. 8. 

(220) Ibid. 3. 
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142. Tu aspires à l’oraison? Emigre d’ici-bas et aie ton 
domicile au ciel en tous temps, (221), non pas par 
la simple parole (ou raison), mais par la pratique 
angélique et la science divine. 


Nécessaires, la praxis et la theoria sont aussi effica- 
ces (222) à condition d’être vraies et non pas x , sim- 
ples. Encore un terme caractéristique d’Evagre. Il a un 
double emploi: il s’oppose d’une part à ivraÿic passionnel; 
d’où les expressions hoyiopès dde, vénux Duéy, uvdun du : rai- 
sonnement simple, pensée simple, souvenir simple (223); 
d’Atitre part, à ne, mveuparuxéc, éyix Toù 0e05 Deix : vrai, spi- 
rituel, sainte, de Dieu ou divine; et, dans ce sens, il qualifie 
la science profane, qui est inutile: chapitre 60; Centuries 
I, 32, où il faut traduire le syriaque par y: 4%, gnose 
simple, et non pas « facile », ou « de peu de prix » (224). 
« Stérile est l’âme rationnelle qui apprend toujours sans 
parvenir à la science de.la vérité » (225). Si l’on entend 
\6yos_ par & parole »: « les paroles vertueuses sont les 
miroirs des vertus; celui donc qui entend les paroles et ne 
les pratique pas, voit seulement comme dans un miroir 
l’ombre de la vertu, mais la véritable vertu voit le visage 
réel de l’âme ». De belles paroles, les démons eux-mêmes 
peuvent en dire: & tout comme les grues volent en forme 
de lettres sans savoir l’écriture, les diables disent les mots 
de la crainte de Dieu sans avoir la crainte de Dieu » (226). 


(221) Phil, 3, 20. Cfr. Or. 141. Domicile: roAiteuua ; les exégètes en- 
tendent de façons diverses ce mot. Pour Evagre nous savons quel sens il 
donne à l’émigration de l'intelligence, Cfr. Supra. ch. 46. 

(222) Cent. II, 74; V, 15; VI, 34, etc. 

(223) Voir les ch. 55, 56. 

(224) Fkbg. Cfr. I, 73 et Or. 148. 

(225) IT Tim. 3, 7. Cent, VI, 62. 

(226) Cent. VI, 38, 
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143. Si dans les afflictions seulement tu te souviens du 
Juge et combien il est redoutable et incorruptible, 
tu n'as pas encore appris à servir le Seigneur dans 
la crainte et à te réjouir en Lui dans le tremble- 
ment (227). Car sache bien que même dans les délas- 
sements et les aises spirituelles, il faut d’autant plus 
Lui rendre un culte plein de piété et de révé- 


rence (228). 


Voir le chapitre suivant. Il ne peut s’agir de détentes 
spirituelles au sens de consolations dans l’oraison supé- 
rieure, celles-là portent par elles-mêmes au respect (229); 
il s’agit des privations de la vie ascétique et des moments 
de relâche que l’on peut s’accorder, mais qui ne doivent 
jamais devenir des relâchements. « Ne dis pas: aujourd’hui 
c’est jour de fête, je boirai du vin; demain c’est la Pente- 
côte, je mangerai de la viande; car il n’est pas de fête chez 
les moines pour se remplir le ventre. La Pâque du Sei- 
gneur, c’est le passage du mal (au bien); sa Pentecôte, 
c’est la résurrection de l’âme; sa fête de Dieu, c’est l’oubli 
des torts soufferts; celui qui garde rancune deviendra la 
proie des tristesses. La Pentecôte du Seigneur, c’est la 
résurrection de la charité; mais celui qui haiïit son frère 
tombera d’une chute fatale. Fête de Dieu est la gnose 
véritable; mais qui s’adonne à une gnose mensongère finira 
honteusement. Meilleur est le jeûne avec un cœur pur 
qu’une fête dans l’impureté d’âme » (230). Et « souviens- 
toi toujours de ta sortie de ce monde, et n’oublie pas le juge- 
ment éternel; et il n’y aura pas de défection dans ton 


âme (231). 


(227) Ps. 2, Il. : ê 

(228) Cfr. Cazinicr, de Vita Sancti Hypatii liber, Lipsiae 1895, p. 47. 

(229) Cfr. Or. 42. 

(230) Mon. 39-43. . 

(231) Ibid. 54. Cette sentence a passé dans les Apopht. des Pères sous 
le nom d’Evagre n. 4. 
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144. Bien avisé est l’homme (232) qui jusqu’à la parfaite 
pénitence ne se départit pas du souvenir douloureux 
de ses propres péchés et de la sanction du feu éternel 
qui les châtie. 


Nous avons vu (233) qu’il faut toujours pleurer ses 
péchés. Il faut donc sans doute croire que la parfaite péni- 
tence n’est jamais achevée en ce monde (234). Toujours, 
par conséquent, vaudra le conseil que nous donne Evagre: 
« Souviens-toi de ta vie antérieure et de tes transgressions 
anciennes; comment, alors que tu étais plein de passions, 
tu en es sorti par la miséricorde du Christ pour aller à 
l’impassibilité, et quitter le monde qui tant de fois t’avait 
avili » (235). Il faut lire aussi la longue méditation sur les 
fins dernières: « Assis dans ta cellule, recueille ton intelli- 
cence, souviens-toi du jour de la mort, vois alors l’état 
cadavérique de ton corps, réfléchis sur cette échéance, 
prends sur toi cette peine, condamne la vanité du monde... ; 
souviens-toi de ce qui se passe actuellement en enfer, con- 
sidère en quel état y sont les âmes, en quel amer silence, 
en quels affreux gémissements, en quelle épouvante et 
angoisse, en quelle perspective, l’infernale torture, les lar- 
mes d’âme sans fin. » (236). 


145. Celui qui, encore embarrassé de péchés, ou d’accès 
de colère, ose impudemment se porter à la sainte 
contemplation (237) des choses, ou même pénétrer 
dans l’oraison immatérielle, adressons-lui la répri- 
mande de l’Apôtre pour lui faire comprendre qu’il 
lui est périlleux de prier la tête nue et découverte, 
car, dit-il, {une âme de cette sorte doit porter sur la 


(232) ëriyvouoy vip Eriyivoo4wY Tà Létox sou Or. 79. 

(233) Or. 5,78, 79. 

(234) Antirrh. Orgueil, 60. 

(235) "Pract. L,°22° 

(236) Rer. Mon. Rat. IX. 

(237) Au lieu de Perorépuv lire betoréoav; car ce ne sont pas les choses 
qui sont plus ou moins divines, c’est la contemplation. 


+ ré 
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-_ tête le signe de la domination, à cause des Anges pré- 
sents » (238), s’enveloppant de la pudeur et de l’hu- 
milité convenables. 


Il faut évidemment entendre le texte de saint Paul 
au sens allégorique. Il n’est pas question de sexe, mais de 
qualité d’âme (239). Est « femme » quiconque n’a pas cette 
vertu mâle, l’’ävôesia c’est-à-dire « l’intellect mâle qui exter- 
mine de sa mémoire toutes les passions femelles » (240) ; 
quiconque ne sait pas bien user de la colère, c’est-à-dire de 


cette & puissance de l’âme destructrice des pensées » (241). 


« Cynique (au sens étymologique: canin) est l’intellect 
contemplatif qui, par l’impulsion de la colère, met en 
fuite les pensées passionnées. Cynique est l’intellect actif 
(rpaxrimés) qui aboïe contre les pensées malhonnêtes » (242). 
C’est dans ce sens spirituel qu’Evagre s’applique à lui-même 
le texte de saint Paul cité dans le présent chapitre (243). 
« Je ne tends pas à Dieu en tant qu’il est juste, parce que 
je suis plein de pensées mauvaises; je ne vais pas au Sei- 
gneur en tant qu’il est Créateur parce que je ne connais 
pas les raisons des êtres corporels et incorporels, ni celles 
du jugement et de la Providence ; je ne me tiens pas en 
présence de Dieu, lâche que je suis, car jusqu’à présent 
je ne réussis pas à prier tête découverte, portant en moi les 
images du monde, et leur parlant au temps de la prière. 
Je promets la fuite du monde, mais par l’âme je ne cesse de 
vagabonder avec les hommes; je vais frappant à toutes 
les portes, et visitant toute ville, pour voir si je ne trouverai 


(238) Z Cor. 11, 10. , 

(239) Après <otaÜtn ajouter ?2/%. — Cfr. ORIGÈNE, In lib. Jesu Nave, 
Hom. 1X, 9: Baehrens II, p. 356: « La divine Ecriture n’a pas coutume de 
faire selon le sexe le partage entre hommes et femmes. Le sexe ne constitue 
aucune différence devant Dieu: c’est la diversité d’âme qui fait décerner les 
noms d'homme et de femme. » Voir la suite et d’autres déclarations de même 
sens dans Direction Spirituelle en Orient #utrefois, Or. Christ. Anal. 114, 
Rome, 1955, p. 252 ss. 

(240) Cent. Suppl. 47. 

(241) Ibid. 8. 

(242) Cfr. Ibid. 9-10. 

(243) Lettres 7 et 12. Cfr. Or. 39. 
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pas à faire emplette de vaine gloire afin de rassasier mon 
âme misérable qui raffole de vanités. » 

C’est ainsi encore qu'il faut entendre la fin de la 
Lettre 41: &« On appelle épines les pensées de passions; 
le puissant moissonneur, c’est celui qui est arrivé à la taille 
de l’homme adulte, à la mesure de la stature parfaite du 
Christ (224), car les enfants et les femmes sont étrangers à 
la moisson spirituelle, puisque les enfants ont besoin de 
lait, et que les femmes reçoivent la semence, afin d’être 
sauvées par l’enfantement »; savoir, & les semences semées 
par le Saint-Esprit, sans lesquelles l’intellect reste sté- 
rile » (245). Encore qu’il ne soit donc nullement question 
de sexe dans ce rappel d’une prescription aux femmes ma- 
riées, il est intéressant de noter à ce propos la prudence 
d’Evagre écrivant aux vierges. Il se garde bien de leur 
parler des mystères de la haute contemplation. Cette 
« science de la Sainte Trinité», cette & vision de Dieu » 
dont les Centuries sont pleines, dans l’Exhortation aux 
Vierges, se trouve à peine indiquée par ces derniers mots 
de tout l’écrit : « Voilà mes conseils, mon enfant, pour toi ; 
que ton cœur conserve mes paroles. Souviens-toi du Christ 
qui te garde, et n’oublie pas lPadorable Trinité. » Aux 
moines notre docteur enseigne avec moins de réserve la 
douceur de la gnose. Aux vierges, une piété faite de tendre 
amour pour l’Epoux ; le reste viendra sans doute de lui- 
même, sans qu'il soit besoin d’en connaître la théorie. 
Mais sur ce point aussi il y a des femmes qui sont hom- 
mes: la plus vertigineuse de toutes les dissertations mysti- 
ques d’Evagre est adressée à Mélanie. 


146. De même qu’il ne sert de rien à qui souffre d’une 
maladie des yeux de fixer sans voile et avec insistance 
le soleil en plein midi, quand il est en son plus fort 
embrasement; de même ne servirait-il absotument 


(244) Eph. 4, 13. 
(245) Cent. VI, 60. 
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de rien à l’intellect passionné et impur de contrefaire 
la redoutable et suréminente oraison en esprit et en 
vérité; mais bien au contraire exciterait-il contre lui- 
même l’indignation de la divinité (246). 


Ce chapitre reprend le précédent. « De même ceux 
qui ont la vue malade et qui regardent le soleil sont gênés 
par leurs larmes et voient en l’air des hallucinations, de 
même l’intellect, quand il est troublé par la colère, est 
incapable de scruter par la contemplation spirituelle; mais 
il voit comme un nuage posé sur les objets qu’il cherche 
à regarder » (247). Et il ne s’agit là encore que de contem- 
plation naturelle. Que dire par rapport à celle de Dieu, 
puisque @ l’intellect approche de la contemplation de la 
Sainte Trinité dans la mesure où il est purifié par la science 
spirituelle » (248). « De même que l’œil obscurei n’a pas 
une claire vision des choses, ainsi l’intellect dans lequel 
se trouvent des pensées mauvaises ne comprend pas spiri- 


tuellement » (249). 


147. Si celui qui venait porter une offrande à l’autel ne 
fut pas reçu par le maître incorruptible qui n’a besoin 
de rien, jusqu’à ce qu’il se fût réconcilié avec le pro- 
chain chagriné contre lui (250), considère quelle 
vigilance et quel discernement il faut pour offrir à 
Dieu un encens agréable sur l'autel immatériel. 


La pensée est exactement la même au chapitre 104. 
Notons seulement combien la fin: « l’encens sur l’autel 
immatériel » est proche de Cent. Suppl. 6: « L’encensoir, 
c’est l’intellect qui au temps de l’oraison n'offre rien de 
matériel. » 


(246) Pour &x27anmtos, lire dxaraxturros ; et de même au chapitre 


précédent, pour %%#4A0T706. 
(247) Cent. VI, 63. 
(248) Ibid. 67. 
(249) Lettre 58. 
(250) Cfr. Mth. 5, 23. 
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148. Ne sois ni verbeux ni glorieux, sans quoi ce n’est 
plus ton dos mais ton front que labourent les pé- 
cheurs (251) ; tu leur serviras d’amusement au temps 
de la prière, ils t’appâteront et t’entraîneront en des 
pensées hétéroclites. 


Ces pécheurs, ce sont les démons, pour & glorieux » 
nous n’avons rien à ajouter (252). « Verbeux », ami des 
flots de paroles : « la multitude des paroles et des passions 
rend obscure et ténébreuse la contemplation du jugement 
et de la providence de Dieu. » (253). 

« Le royaume des cieux n’est pas dans la parole, mais 
dans la puissance (254), et puissance est appelée la pureté 
de l’âme qui provient de la charité » (255). Nous avons vu 
au chapitre 91 commient les démons labourent le corps du 
contemplatif; c’est tout ce qu’ils peuvent, à moins que la 
vanité ne leur ouvre encore-l’accès du dedans. Le dos et 
le front sont ici des désignations métaphoriques, suggérées 
par le psaume 128, pour sôvz et vo . La vaine gloire, qui 
se plaît aux paroles futiles (256) permet à l’ennemi de se 
jouer de l’intelligence (257). L’illusion peut aller jusqu’à 
faire croire que «les pensées impures sont des ali- 
ments » (258), des appâts, dit plus justement notre chapitre. 


149. L’attention en quête de l’oraison trouvera l’oraison, 
car s’il est quelque chose qui suit l’oraison, c’est 
l’attention; il faut donc s’y appliquer (259). 


Le texte de ce chapitre a été assez malmené dans les 
manuscrits; mais le sens ne fait point de doute; c’est l’affir- 


(251) Ps: 128,3. 

(252) Voir Or. 40, 72, 73, 96. 

(253): CentiV, 23: 

254) 1 Cor. 4, 20. 

(255) Lettre 62. 

(256) Antirrh. Vaine gloire 33. 

(257) Or. 12. 

(258) Antirrh. Orgueil 49. 

(259) Cfr. pour l'attention, L'Hésychasme. Etude de spiritualité. Or. 
Christ. Periodica XXII, 1956, p. 273-285. « Tout cet effort, toute cette ten- 
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150. Comme la vue est le meilleur de tous les sens, ainsi 
2 L) . . 
l’oraison est plus divine que toutes les vertus. 


Que la vue soit le plus excellent des sens, c’est une 
vérité communément admise; mais ce qu’il faut remarquer 
chez Evagre, c’est qu’il construit sur elle toute sa théorie 
de l’ascension mystique. D’abord la contemplation de Dieu 
est une perception directe, une vue comparable à la vision 
oculaire: « On appelle vue celle qui se fait par le sens et 
l’intelligence » (261). L’intellect est dit voir les choses 
qu’il connaît (262). Or, dit Evagre, « j’estime inadmissible 
d’accorder aux sens le libre accès de leurs objets et de 
refuser à l’intellect son activité propre. Non, de même que 
les sens vont aux sensibles, ainsi l’intellect va, de sa nature, 
aux intelligibles. Du reste, il faut dire que le Créateur n’a 
pas fait susceptibles d’être enseignés les objets propres de la 
connaissance. Personne n’apprend aux yeux à percevoir 
les couleurs et les formes... ; et pas davantage à l’intellect 
les intelligibles » (263). Il suffit que l’intellect, tout comme 
les sens, soit sain. 

Seulement, le péché nous a privé de cette santé men- 
tale.. Voilà pourquoi nous ne voyons pas Dieu. Nous en 
sommes réduits, comme des amis éloignés les uns des 
autres, à communiquer par lettres: les lettres de Dieu, ce 
sont les créatures (264). La contemplation naturelle est le 
succédané de la vision de Dieu, en attendant que la pureté 


sion a pour but non pas seulement, ni en un sens principalement, d'éviter 
le péché, mais de sauver l’oraison ». — Le chapitre 149 de « Nil » a été 
ajouté en scholion à Climaque, Gradus 28, PG. 88, 1148 A. 

(260) Cfr. Or. 141, 142. 

(261) Cent. VI, 56. 

(262) Ibid. 53. 

(263) Lettre 8 Bas. 

(264) Cent. IIL, 57 et Lettre à Mélanie. 
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parfaite acquise par la praxis et la gnose inférieure aient 
de nouveau débarrassé l’intellect de tout ce qui gênait sa 
vision immédiate. 

« Votre douceur, Madame, sait que ceux qui sont 
éloignés les uns des autres, à cause de la distance qui les 
sépare, (ce qui se rencontre pour des raisons nombreuses 
et variées), quand ils veulent savoir et faire savoir l’un à 
l’autre leurs intentions et leurs secrets (dont ne doit pas 
prendre connaissance n’importe qui, mais seulement les 
intelligences apparentées), ils font cela par le moyen des 
lettres, et ainsi, éloignés ils sont proches, séparés ils voient 
et sont vus, se taisant ils parlent et entendent... Et ici 
apparaît la mutuelle sympathie des sens; comment chacun 
montre sa force et remplit la place de l’autre. En effet, 
pour la langue, c’est la maïn, pour l’oreille l’œil, pour la 
terre du cœur le parchemin qui dans les sillons des lignes 
reçoit les volontés semées en. lui avec les autres souvenirs 
nombreux et les intentions diverses, les distinctions et les 
significations dont ce n’est pas maintenant le moment de 
parler en détail. Et par là se réjouit celui qui sait lire les 
lettres, je dirai même aussi celui qui ne sait pas lire, aidé 
qu’il est là où il faut par celui qui sait. L’un s’aide de la 
vue, l’autre de l’ouie; mais le secours de ’ouïe n’est pas 
grand et assuré comme celui de la vue. Vous êtes bien 
instruite de ces différences. » 

Mieux vaut donc voir qu’entendre, mieux vaut voir 
Dieu que de lire ses lettres. & Et tout cela, qui se fait par 
lettres, est symbole de ce qui se passe en toute vérité chez 
ceux qui sont éloignés de Dieu à cause de leurs œuvres 
détestables qui mettent une séparation entre eux et leur 
Créateur. Dieu, à cause de son amour, par l’intermédiaire 
des créatures, établies, telles des lettres, par sa puissance 
et sa sagesse, savoir par son Fils et son Esprit, Dieu a fait 
en sorte qu'ils prennent connaissance et approchent de 
son amour pour eux. Et ce n’est pas seulement de l’amour 
de Dieu leur Père qu’ils prennent connaissance par les 
créatures, mais encore de sa puissance et de sa sagesse; 
car, tout comme celui qui lit des lettres prend connaissance, 
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par leur beauté, de la force et de l’habileté de la main et 
du doigt qui les ont tracées, de même celui qui regarde 
les créatures intelligemment (en gnostique) prend connais- 
sance de la main et du doigt de leur Créateur, en même 
temps que de sa volonté, c’est-à-dire de son amour ». 

Par l’oraison, au contraire, puisqu’elle se confond 
avec la théologie (265), on voit Dieu Lui-même. Elle est 
donc plus Lo non seulement que la praxis, stade 
le plus inférieur de l’état humain, mais que la contempla- 
tion naturelle, même angélique. En un mot, comme nous 
avons lu (266), elle est la plus haute intellection de l’intel- 
lect. Divine, au vrai sens du mot, parce qu’elle déifie en 
révélant Dieu. 


151. L’excellence de l’orasur ne consiste pas dans la sim- 
ple quantité, mais dans la qualité, c’est ce que prou- 
vent les deux qui montèrent au temple (267), et en 
outre ce mot: vous, lorsque vous priez, ne radotez 
point, et le reste (268). 


Revoir le prologue et le chapitre 85. 


« S'il te vient une réflexion profitable, qu’elle te 
tienne lieu de psalmodie; ne rejette pas le don de Dieu pour 
maintenir la tradition (c’est-à-dire par une fidélité de mau- 
vais aloi à la lettre de la règle fixée). Une oraison à laquelle 
ne se mêlent pas la anranen de Dieu et la vue de l’intel- 
ligence, est une fatigue de la chair. Ne te complaît pas dans 
la multiplicité des psaumes: elle jette un voile sur ton 
cœur (269). Mieux vaut un seul mot dans l'intimité, que 
mille dans l’éloignement » (270). 


(265) Or. 60. 

(266) Or. 34 a. 

(267) Cfr.. Or. 102. 
(268) Mt. 6, 7. 

(269) Cfr. Or. 145. 
(270) Paraenet. p. 561. 
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152. Tant que tu fais encore attention aux convenances 
du corps, tant que ton intelligence tient compte des 
agréments extérieurs, lu n’as pas encore vu le lieu 
de l’oraison: tu es même loin de la bienheureuse 
voie qui y conduit. 


Voir le chapitre 43. 


C’est encore un trop grand attachement au corps que 
d'attribuer quelque importance à tout ce qui lui est 
analogue, savoir à la quantité de la prière. De là, les dis- 
tractions dont parle le chapitre 43. 


Mais ce chapitre 152 se tient surtout avec 153. 


153. Car, c’est quand tu seras parvenu dans ton oraison 
au-dessus de toute autré"joie, qu’enfin, en toute vé- 
rité, tu auras trouvé l’oraison. 


Non pas précisément une joie au-dessus de toute au- 
tre, mais une disposition, un @ état » qui te fera oublier 
totalement toute joie inférieure. 


Il y a donc deux idées; l’oraison met un terme à 
toute recherche d’autre bonheur; parce qu’elle est elle- 
même la suprême félicité. 

« Qui a touché à la contemplation et cueilli le fruit 
des délices qu’elle donne, ne se laissera plus persuader par 
le démon de la vanité, quand même il lui amènerait toutes 
les voluptés du monde. Que saurait-il en effet promettre de 
plus grand que la contemplation spirituelle ? » (271). 


La gnose fait perdre le sentiment de tout, même de 
l’âme, parce qu’elle ravit l’intellect plus haut et le sépare 
des objets sensibles (272). 


(272) "Pract. 022; 
(272) Ibid. 38. 
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« Suave est le miel et doux le rayon de miel; mais la 
science de Dieu est plus douce que l’un et l’autre » (273). 


« Meilleure est la science de la Trinité que celle des 
incorporels, et sa contemplation plus excellente que les 
raisons de tous les mondes » (274). 


& La chair du Christ, ce sont les vertus acquises, et 
celui qui la mange deviendra impassible. Le sang du Christ, 
c’est la contemplation des êtres, et celui qui le boit sera 
illuminé par lui. La poitrine du Christ, c’est la science de 
Dieu, et celui qui repose sur elle, sera théologien » (275). 


Voilà le suprème bonheur, selon la belle conception 
d’Origène (276). Qu'importe à qui est entré dans ce & pa- 
radis de Dieu » le « jardin potager » des joies de ce mon- 


de ? (277). 


« L’eau du ciel est plus séduisante que celle des sages 
de l’Egypte qui puisent aux sources terrestres » (278). 

Sans doute & la mortification pèse et la pureté est 
difficile à réaliser; mais rien n’est plus délectable que 
l’Epoux céleste » (279). 


Il s’agit, dans les textes de ce genre, du Christ en 
tant que Verbe. « Alors notre intelligence sera dans le 
ravissement et se transportera sur les cimes bienheureuses, 

4 7 
quand elle contemplera l’hénade et la monade du Ver- 


be » (280). 


« Le Père est la fin et la béatitude dernière. Lorsque 
nous ne connaîtrons plus Dieu dans des miroirs, ni par 
l’intermédiaire d’objets d’une autre nature, mais que nous 


(273) Mon. n° 72. 

(274) Ibid. 110. 

(275) Ibid. 118-120. 

(276) Comm. in Joan. XIX, 4 et XXXII, 20. 
(277) Mon. 128. 

(278) Ibid. 129. 

(279) Virg. 52. 

(280) Lettre 8 Bas. n° 7. 
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irons à Lui en tant que seul et unique, alors nous connaî- 
trons aussi la suprême béatitude » (281). 


Et voici pour finir Cent. Suppl. 57, bien mutilé dans 
la version syriaque, mais conservé dans l’arménienne (n° 
13). 


« C’est un royaume bien-aimé que le Père de toutes 
choses (282). Qui en Lui sera et sur Lui établira sa de- 
meure, celui-là trouvera son contentement à vivre en étran- 
ger, parce qu'il a pour nourriture délicieuse la beauté de 
son visage ». 


CONCLUSION 


Voilà donc le chemin de l’oraison: il va 


des larmes de la pénitence 


par la pratique de toutes les vertus, 

par le renoncement à tout, 

par l’abnégation totale de soi-même, 

par la douceur surtout et la charité frater- 


nelle, 


à travers des purifications progressives 
d’âme 


et d'intelligence, 


dans l’abandon absolu à la volonté de 
Dieu, toujours uniquement occupée 


à nous conduire au but, 


(281) Ibid. 


(282) Sans doute l'expression fréquente FAT 00 TOY 60, 
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malgré les persécutions diaboliques à 


vaincre par la patience, 


évitant les illusions par l’humilité, 


à la paix et au repos ineffable de la contemplation 


de Dieu. 
C’est une émigration en Dieu. 


Mais arrivé au terme de |” & ultime désirable », le 
contemplatif retrouve en Dieu, par la gnose, d’une manière 
suréminente et spirituelle, ce que pour la gnose il avait 
quitté. 


/ 


Il est séparé de tout, et uni à tout; 
Impassible, et d’une sensibilité souveraine; 
déifié, et il s’estime la balayure du monde. 
Par-dessus tout, il est heureux 


diviniment heureux, 


Tellement que son bonheur même lui devient la plus ferme 
assurance d’avoir atteint |’ & état convoité », les cimes 
intellectuelles ou resplendit au temps de la prière la divine 
lumière de la suprêrme béatitude. 


TI. HAUSHERR, s.j. 


La théologie mystique de l'ascension de l'âme 
selon le Bienheureux Jean de Ruusbroec ” 


INTRODUCTION 


La vie spirituelle, en tant qu’épanouissement vital de l'esprit, 
dans le sens le plus humain et le plus noble de ce mot, parcourt 
une évolution multiple et variée, qui suit exactement la struc- 
ture et l’activité de l’âme dans tous ses rapports avec Dieu et le 
inonde. C’est pourquoi force nous est, semble-t-il, de prendre 
comme principe de division de ce développement spirituel, non 
seulement la multiplicité des facultés spirituelles et de leur capa- 
cité d'atteindre Dieu, mais aussi la diversité des modes, selon 
lesquels Dieu peut se communiquer à l’homme. 


(*) Nous sommes heureux d'offrir à nos lecteurs ce résumé substantiel 
de la doctrine mystique de Ruusbroec. Nous le devons au R. P. Albert 
Ampe s.j., collaborateur à la revue Ons Geestelijk Erf d'Anvers, dont la 
compétence s’est révélée en de nombreux travaux qui ont renouvelé sur 
bien des points notre connaissance du plus célèbre maître de la spiritua- 
lité néerlandaise. Les ouvrages de l’éminent spécialiste sont écrits en 
néerlandais et, malgré les résumés en latin qui terminent chacun des 
volumes, restent d’un accès difficile pour le lecteur de langue française. 
Ils forment une trilogie publiée dans la collection: Studièn en tekstuit- 
gaven van Ons Geestlijk Erf. Lannoo Tielt, XI-XIII: 

I. — De Grondlijnen van Ruusbroec’s Drieëenheidsleer als onderbouw 
van den Zieleopgang, 1950. (Les lignes maîtresses de la doctrine trinitaire 
chez Ruusbroec.) 

IT. — De Geestelijke Grondslagen van den Zieleopgang naar de leer 
van Ruusbroec. (Les fondements spirituels de l’ascension de l'âme.) A. 
Schepping en Christologie, 1951 (Création et Christologie); B. Genadeleer, 
1952 (Doctrine de la grâce). 

IIL. — De Mystieke Leer van Ruusbroec over den Zieleopgang, 1957. 
(La doctrine mystique sur l’ascension de l’âme selon Ruusbroec.) 

Nous espérons que l’auteur trouvera prochainement l'occasion de pré- 
senter au public français l’ensemble de ses travaux. L'intérêt qui se tourne 
aujourd'hui vers la mystique du nord donne un grand prix à cette infor- 
mation dont on trouverait difficilement ailleurs, croyons-nous, l'équivalent 
en français. (.D.L.R.) 
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De ce point de vue, il semble que rene oec considère l'esprit 
humain avant tout selon une trichotomie de fonctions ou d’acti- 
vités. Car ou bien l'esprit anime et régit le corps (ziele, âme, 
anima), ou bien il s’actue comme esprit (gheest, esprit, animus). 
soit en tant qu'il dépend des concepts et se meut activement (1) 
sous l'influence de la sensibilité {nederste rede, raison inférieure, 
ratio inferior), soit en tant qu'il est en quelque facon indépen- 
dant des concepts et de la sensibilité dans une activité multiple 
ou unifiée (overste rede, gheest, ghedachte; raison supérieure, 
esprit, intelligence ; ratio superior, mens, spiritus), soit enfin que 
dans cette indépendance même il s’unifie et se maintient passif 
dans son actuation (2) (wesen der ziele, essence de l’âme, essentia 
animae). Selon cette triple considération à base psychologique, 
la vie spirituelle se divise en VIE ACTIVE (vita actuosa, dat wer- 
kende leven), VIE INTÉRIEURE (vita interna, dat innighe of inwen- 
dighe leven) et VIE CONTEMPLATIVE (vita contemplativa, dat god- 
scouwende leven). À cette division correspondent des degrés 
d’extraversion ou d'introversion, d’après lesquels l’homme se 
sépare des choses extérieures pour rentrer en soi-même et s'élever 
au-dessus de lui-même dans une ascension jamais achevée vers 
Dieu. 

Il faut pourtant ajouter ici cette remarque importante pour 
une meilleure compréhension des œuvres de Ruusbroec. La dite 
division considère apparemment avant tout la structure psycho- 
logique d’une manière analytique et pour ainsi dire statique, 
comme si les diverses phases de la vie spirituelle étaient conçues 
comme se succédant chronologiquement et n’impliquant aucune 
interférence mutuelle. Ruusbroec au contraire voit la vie spiri- 
tuelle comme une actualisation simultanée, synthétique et tota- 
lisante de toutes les facultés humaines, tant inférieures que supé- 
rieures, qui composent entre elles une seule totalité organique- 


(1) Nous employons ultérieurement le terme opératif (werkelijc) pour 
désigner l’activité d’une faculté dans laquelle l’acte est spécifié par un moyen 
(intermédiaire) créé. Ainsi toute la vie active et la vie intérieure comme 
telles appartiennent sous ce rapport au plan opératif. 

(2) Ruusbroec oppose activité (werc, werkelijcheit) à essence (wesen). 
Il faut remarquer toutefois que l’essence pour lui n’équivaut nullement à 
l'essentiæ des scholastiques, qui opposent l'aspect entitatif de l'être à son 
operari. Ruusbroec au contraire considère ces deux expressions comme rele- 
vant strictement du domaine de l'operari: l’activité (were, werkelijcheit) 
supposant toujours une distinction intérieure de terme à terme (ainsi l’acti- 
vité en Dieu est principe de distinction entre les Personnes), l'essence s’actua- 
lisant en elle-même sans opposition intérieure. Ainsi l'essence de l'âme est 
le sommet de l’activité spirituelle, où l’âme devient capable d'union immé- 
diate avec Dieu. C’est d’ailleurs une activité qui est passivité totale. 
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ment structurée et qüi tendent ensemble, chacune à son degré et- 
d’après son mode, vers le but unique, qui est la possession entière 
du Dieu béatifiant. Dans cette perspective, l’homme qui par 
exemple est entré dans la vie intérieure, ne peut pas pour autant 
négliger ou abandonner la vie active et extérieure; il doit l’exer- 
cer tout aussi intégralement qu'auparavant, mais maintenant sous 
l'influence de cette nouvelle vie, qui lui communiquera une per- 
fection accrue. De plus, il actualise d’une certaine façon, fort 
implicitement peut-être, mais tout de même très réellement, 
l’union essentielle, en vue et en vertu de laquelle tout l’intérieur 
est ordonné et exercé. Chaque degré est ainsi une explicitation 
de plus en plus consciente et formelle d’une même réalité totale, 
qui se pose concrètement dans chaque acte de l’être spirituel. 
Cette conception synthétique de la vie, telle qu’elle se manifeste 
chez Ruusbroec dans ses fondements spéculatifs comme dans ses 
conséquences pratiques, peut s'appeler totalitaire ou totalisante. 


Dans cette perspective il faut dire que la susdite division ne 
dénote pas nécessairement et formellement des degrés de perfec- 
tion ou de sainteté, mais fondamentalement et en premier lieu 
des éléments de structure, qui composent la synthèse spirituelle 
et qui sont intégrés l’un aprèsl’autre dans une actuation con- 
sciente de plus en plus enveloppante. On doit admettre toutefois 
que Ruusbroec lui-même marque parfois une gradation ascen- 
sionnelle, comme lorsqu'il adopte la division traditionnelle: vie 
ou voie des commencçants, des progressants et des parfaits. 


Si, d'autre part, on prend comme principe de division non 
plus des considérations psychologiques, mais les degrés de com- 
munication divine, on distinguera les degrés soit d’union de Dieu 
à l’âme (union par moyen ou intermédiaire ; union sans intermé- 
diaire ; union sans différence), soit d’activité et de repos, soit de 
participation variable dans laquelle Dieu se donne librement à 
l’âme et se glorifie en elle, soit enfin d’unité et d’assimilation de 
l’âme avec Dieu. Toutefois quand on considère de plus près ces 
divers points de vue, on comprend facilement comment ces divi- 
sions se réduisent objectivement à celle indiquée ici en premier 
lieu. De plus celle-ci coïncide parfaitement avec la division à base 
psychologique signalée plus haut. Il y a ainsi une interpénétra- 
tion parfaite des différents aspects, vue la structure exemplariste 
de la doctrine ruusbroeckienne, qui pose un parallélisme gran- 
diose entre Dieu et son image, qu’est l’homme. 


Notons enfin que la doctrine mystique de Ruusbroec, consi- 
dérée dans ses aspects subjectifs, mérite le nom de psychologique, 
parce qu’elle suit toute la structure interne de l’âme, mais non 
en tant qu’elle présenterait une description psychologique de sa 
vie personnelle. Elle est spéculative, parce que Ruusbroec l’a 
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fondée sur des bases doctrinales et spéculatives, mais non en tant 
qu’elle serait limitée à une pure spéculation abstraite et intellec- 
tuelle. Car elle est tout autant expérimentale, puisque Ruusbroec, 
apôtre zélé et maître fervent de vie spirituelle, l’expose pour 
mener les âmes à une pratique concrète de sa doctrine sous 
l’emprise de la grâce. Tout en étant ouverte sur le monde par 
l'exercice des vertus, la charité et l’apostolat, elle est une mys- 
tique d’introversion progressive entièrement tendue vers Dieu. 

Si au contraire nous considérons cette même mystique selon 
ses aspects objectifs, il faut l’appeler absolument transcendentale, 
puisqu'elle sauvegarde au plus haut point la transcendance de 
Dieu, même et surtout si ce Dieu transcendant devient le terme 
d’une union intériorisante par introversion et possession d’imma- 
nence. Elle est centrée sur Dieu qu’elle vise dans son aspect 
formellement trinitaire (3), et qu’elle atteint dans et par le 
Christ dans sa réalité historique, personnelle, ecclésiale et sacra- 
mentelle. Dans ce sens profond on peut la caractériser comme 
une mystique principalement CHRISTO-TRINITAIRE (4). C’est peut- 
être sa dénomination la plus propre, puisqu'elle résume parfai- 
tement la vaste synthèse ruusbroeckienne en écartant radicale- 
ment les objections portées contre elle. Mais voyons comment 
Ruusbroec entrevoit l'épanouissement de cette vie de l’âme en 
Dieu, dont il ne néglige aucun des multiples et riches aspects dans 
les horizons largement ouverts de sa synthèse vitale. 


CHAPITRE I 
LA VIE ACTIVE 


$ I. Caractère particulier de la vie active. 


En tant qu’elle est « âme », c’est-à-dire forme du corps, l’âme 
a des actes spécifiques par rapport à la matière qu’elle informe 
tout en l’introduisant dans le monde matériel (dont le propre 


(3) Signalons l’article du KR. P. Paul HENRY, s.j., La mystique trinitaire 
du Bienheureux Jean Ruusbroec dans Mélanges Jules Lebreton (Recherches 
de science religieuse, 1951-2, p. 335-368; 1953, p. 51-75). Nous recomman- 
dons surtout sa première partie comme une synthèse remarquable de notre 
premier volume sur la doctrine trinitaire dé Ruusbroec. On en trouve égale- 
ment un bon aperçu dans La Nouvelle Revue de Théologie, 1952, 181-5, par 
le R. P. FRANSEN, s.j., La théologie trinitaire de Ruusbroec. 

(4) Ce point a été étudié dans notre second volume A. Nous regrettons 
de ne pas pouvoir insister sur cet aspect fondamental pour Ruusbroec dans 
notre exposé suivant, qui, à cause de sa brièveté, est condamné à ne rester 
qu’une charpente abstraite d’une doctrine essentiellement vitale. 


a 
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corps fait partie), en vue d'organiser et d’ordonner celui-ci selon 
Dieu et de le conduire vers Dieu. Cette ordination même, que 
l’âme lui imprime dans une première ébauche d’unification élé- 
mentaire, dont elle trouve les normes dans son propre être et dans 
la volonté de Dieu, constitue le domaine propre de la vie morale 
ou active ou extérieure (dat sedelike, dogedelijcke, werkende, uut- 
wendighe leven; vita activa, moralis, externa), puisqu'elle règle 
les « mœurs », les actes et les attitudes de l’homme dans et devant 
le cosmos extérieur, qui atteint sa fin à travers l’homme. 


$ IL. La structure psychologique. 


1. Ruusbroec conçoit toute la psychologie de l’homme comme 
un complexe organique de trois « unités » superposées l’une à 
l’autre, qui forment entr’elles une hiérarchie, et dans chacune 
desquelles une certaine multiplicité (tant de facultés que de 
matière) est intégrée dans une unité correspondante. 

2. L'unité inférieure est constituée par l’opposition du corps 
(multiplicité) et de l’âme (principe d'unité), en tant que celle-ci 
est conçue comme forme du corps. Elle est appelée unité du cœur 
(eenicheit des herten) et régit toute la vie active. 


3. L'unité du cœur comprend le corporel : la vie végétative, 
la vie sensitive et la vie « rationnelle », pour autant que la 
« raison inférieure » (die nederste redene) informe, au niveau 
de l’humain, toute cette multiplicité, par laquelle l’homme est 
engagé dans le cosmos matériel et humain, en vue de lui donner 
une unité morale suivant les normes de moralité, qu'il tire de sa 
nature et des lois de Dieu. 


4. Les actes de vertu de ces facultés sont élevés au-dessus 
de l’ordre naturel par la grâce, qui, étant un intermédiaire créé, 
établit une union par intermédiaire. La grâce coule, comme de 
sa source, de la « plénitude de la grâce » {volheit der ghenaden), 
qui sourd dans l’unité des facultés supérieures: elle meut les 
facultés dans leur activité surnaturelle par les dons du Saint- 
Esprit et les rend, par l'habitude des vertus (morales), capables 
d’une nouvelle activité. C’est ainsi que dans la vie active les 
vertus morales surnaturelles de diverses espèces s’actuent et, 
sous la motion des dons, informent les « mœurs » de l’homme, 
en les réglant selon les « préceptes » (gheboden) de Dieu. Cela 
même constitue l’action morale, qui est exercée formellement par 
les facultés inférieures du cœur unifié, mais qui est pourtant 
commandée par la lumière de la raison et sous la motion de la 
volonté. Ces facultés s’ordonnent elles-mêmes et toute leur acti- 
vité dans le monde selon la volonté divine. La volonté humaine 
est caractérisée par une double attitude envers Dieu, qu’on pour- 
rait appeler transcendante, notamment la liberté et l'humilité : 
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attitude à laquelle Ruusbroec attache un sens profondément reli- 
gieux et qui traverse toute l’activité morale de l’homme de haut 
en bas, maïs qui prend des aspects différents selon le niveau des 
facultés qui l’exercent. De cette façon chaque partie de la struc- 
ture psychologique entière, qui s’actue totalement dans chaque 
acte humain. concourt à re réalisation de la vie active, puisque 
chaque faculté coopère pour sa part à former la complexité et 
la totalité morale de l’acte humain, même si celui-ci se rapporte 
formellement à l’unité du cœur. Ainsi il y a assomption de chaque 
acte dans la hiérarchie des unités psychologiques qui constituent 
l’homme dans sa vraie nature spirituelle. 


$ IIT. L’épanouissement de La vie active. 


\ 
1. La nature humaine concrète, qui fut blessée par le péché 
(originel et personnel), a besoin d’être redressée par des remèdes 
variés, qui impliquent la pénitence et la mortification. En homme 
réaliste et en maître spirituel exigeant et zélé, tout en subissant 
une certaine influence du pessimisme ascétique médiéval, Ruus- 
broec insiste beaucoup sur cette condition humaine et ses consé- 
quences pratiques, de sorte que sa doctrine ascétique peut paraître 
au premier abord toute négative. Toutefois quand on examine 
ses exposés de plus près, on voit que le but qu’il fixe à la vie 
active est essentiellement positif, notamment l’épanouissement 
harmonieux d'actes vertueux en tant qu'actuation des facultés 
humaines, au-delà du péché et de ses suites à éliminer. 


2. Le commencement de la vie active, constitué par une 
première conversion dans laquelle l’homme se détourne du péché 
pour se tourner (toekeeren) vers Dieu, implique une vraie régé- 
nération, une nouvelle naissance par laquelle l’homme sort de 
l’esclavage du péché et du démon et s'établit maître de soi-même 
et libre, pour s’unifier en soi et à soi sous l’égide de la raison. 
En cela il se tourne désormais vers Dieu par un suprême choix 
ou élection, dans lequel radicalement il aime Dieu par dessus 
tout et se voue, en toute liberté et dans l’amour, serviteur (knecht, 
dienaer) de Dieu. Par là-même il est recréé à l’image de Dieu 
(selon l’unité de l’essence) et à sa ressemblance (selon les unités 
opératives). 

3. Le progrès de la pexfection se réalise pas à pas, selon que 
tous les éléments de l’unité du cœur sont informés et pénétrés 
graduellement par des vertus morales et que l’unité du cœur 
elle-même est intégrée organiquement dans les unités supé- 
rieures. 
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a) Ordination interne de l’unité du cœur. — La nature 
sensible elle-même doit être soumise à l’ordination de la raison, 
dont la fonction propre est de régir et de mouvoir le corps comme 
un instrument apte et souple dans le service de Dieu. De plus 
l'emploi des créatures hors de nous doit être réglé selon le critère 
droit et judicieux de leur finalité. Enfin nos rapports avec le 
prochain seront rectifiés, quand l'amour « propre » et égoïste 
sera transformé en amour social et &« commun ». 


b) Subordination de l’unité du cœur sous l’unité des facultés 
supérieures. — La perfection de l’homme inférieur est subsumée 
et sublimée par les facultés supérieures, qui lui impriment son 
caractère formellement humain et spirituel, de sorte qu’une cer- 
taine harmonie morale de tout l’homme s'établit sous la mou- 
vance de la raison et dé la volonté, qui elles-mêmes reçoivent 
chaque jour plus de lumière de Dieu. La moralité elle-même 
s’enracine plus profondément dans l’homme, à mesure que la 
liberté et l’humilité, ces attitudes transcendentales dont nous 
avons parlé, se développent jusqu’à pénétrer intérieurement toute 
l’activité, et que l’amour de Dieu se purifie de plus en plus de 
tout égoïsme et embrasse toute ‘a personne et toute l’activité de 
l’homme. 


c) Intégration dans l’unité essentielle. — Toutefois la vie 
active doit être engagée plus avant encore dans la hiérarchie 
psychologique de l'esprit humain. En effet « l’ordre de la cha- 
rité » s'établit dans l’homme en tant que sa charité de plus en 
plus désintéressée s’ordonne harmonieusement selon la hiérar- 
chie vraie des valeurs. L’homme aime toutes les créatures et 
jusqu’à lui-même pour Dieu et Dieu pour lui-même, d’un amour 
qui exclut toute concupiscence pour devenir pure bienveillance. 
En cela il vainc son amour-propre, en dépassant la loi de la 
crainte et choisissant la loi de l’amour dans l'esprit de liberté 
des enfants de Dieu, qui sera désormais sa norme de vie. Sous 
l’impulsion de cet amour non seulement il règle toute action 
selon les préceptes de Dieu en tant que norme de conduite, mais 
de plus il l’ordonne par une intention droite vers Dieu en tant 
que fin de son activité. Et même au-delà de cette intention 
« moralisante » il se lance vers Dieu en lui-même, afin de 
dépasser toute cette activité morale, dûment ordonnée selon Dieu 
et centrée sur Dieu, en se reposant en lui comme objet de fruition 
suprême dans une union essentielle, atteinte au moins exercite. 
Cette opposition complémentaire d’activité et de fruition domine 
toute la conception que Ruusbroec se fait de la vie active. Remar- 
quons enfin que dans cette actualisation totalisante de la vie 
active une première ébauche de vie commune se trouve réalisée. 


ES 
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CHAPITRE II 


LA VIE INTERIEURE 


$ I. Nouvel horizon. 


1. — L'homme agit comme un tout harmonieusement orga- 
nisé par le dedans. La vie active, nous l’avons vu, unifie le monde 
matériel et corporel sous l’unité du cœur selon Dieu. En cela 
Dieu en constitue La norme et La finalité, mais il n’entre pas pour 
autant dans cette activité comme objet. La vie intérieure au con- 
traire (dat inwendighe, dat innighe, dat begheerlijcke leven ; vita 
interna, vita interior, vita affectiva; vie intérieure, affective, 
désirante) atteint Dieu comme objet propre d'une activité hu- 
maine. L'homme intérieur, qui dans la vie active se développait 
moralement et religieusement comme forme du corps, est consi- 
déré ici pour autant qu'il atteint Dieu dans un moyen créé. En 
effet dans cette nouvelle unité la vie active acquiert son achève- 
ment, puisque Dieu, de norme et de fin qu'il était, devient objet 
de connaissance et d’amour pour lui-même ; et par ailleurs l'esprit 
lui-même ou l’essence de l’âme s’actue ici pour autant que dans 
chaque acte l’homme repose en quelque façon en Dieu au delà 
de son opération. 


2. — La vie intérieure est exercée, quand l’âme s'applique 
à Dieu non plus seulement comme fin en vue de laquelle elle agit 
extérieurement, mais comme objet même de son acte intérieur 
de connaissance et d’amour. En effet il s’est libéré et dégagé en 
quelque degré de la multiplicité matérielle, et, grâce à cette 
nouvelle introversion unificatrice, il peut se tourner (convertere) 
vers Dieu. 


3. — L'homme s’est libéré des images de la multiplicité 
matérielle de sorte que son cœur se vide d’images et de désirs. Il se 
rend maître de lui-même, pour qu'il tienne son âme dans ses 
mains et puisse la diriger vers Dieu. Bien plus, il possède une 
liberté intérieure, qui lui permet de s’affranchir des choses sen- 
sibles et de s’élancer, ainsi libéré, vers Dieu. Jusque-là il fut un 
« serviteur fidèle » de Dieu, mais pour devenir un « ami intime » 
de Dieu, l’homme doit dépasser l’activité de la vie active par 
une très grande abnégation de lui-même. Cette vie est intérieure 
(innigh, inwendich), puisque l’âme rentre en soi pour adhérer 
à Dieu; elle est également affective ou désirante (begheerlijc),. 
l’âme n'ayant de repos ni en soi ni dans les créatures ni en aucun 
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degré de perfection acquise, et tendant à se perfectionner tou- 
jours ultérieurement dans une union cordiale et spirituelle avec 
Dieu. 

4, — La vie intérieure est ordonnée, non plus selon les 
« préceptes » de Dieu, qui étaient la norme de la vie active, mais 
selon les « conseils » de Dieu, pour autant que la motion du 
Saint-Esprit (dat gherinen; instinctus), qui dans la vie active 
envoie le serviteur à l’action au dehors (utesenden; emittere), 
invite et attire ici intérieurement l’âme de l’ami à la connais- 
sance et à l’amour de Dieu (intreckende gherinen). 

5. — La vie intérieure comporte plusieurs degrés d’intério- 
risation ou d’introversion, que Ruusbroec caractérise comme une 
triple venue du Christ dans l’intérieur de l’homme (5). 


$ II. — La première venue ou la vie intérieure dans lunité 
du cœur. 


L'unité du cœur, qui était dans la vie active, comme nous 
l’avons vu, principe d’unification et de finalisation de la multi- 
plicité corporelle et matérielle, rentre ici en elle-même (weder- 
keeren ; regredi) et se tourne vers Dieu comme objet immanent 
de sa propre activité sensitivo-rationnelle. 


1. — Cette première intériorisation est conditionnée par 
l'effort intense de l’âme en tant qu’âme pour se libérer des 
« miages » lontbeelden), qui lui venaient de l’extérieure, et pour 
faire rentrer ses puissances en les unifiant dans un renoncement 
progressif. Ainsi l’âme s’unifie en elle-même, et, rentrée en elle- 
même, elle devient présente et intérieure à elle-même. Cette 
introversion lui permet de s'élever vers Dieu dans la pureté et la 
liberté de cœur, qui l’envahissent de plus en plus. 

2. — Cette- unité du cœur est le sommet unifié des puis- 
sances inférieures {dat overste, de gront der nederster crachten : 
supremum, fundus potentiarum inferiorum) ; elle est la faculté 
de connaissance et d’amour sensitivo-rationnels. 

3. — Elle s’actualise dans une connaissance conceptuelle par 
« images et similitudes » imprégnées de sensibilité, dans un amour 
sensible (ghevoelijcke minne) et une « dévotion » de plus en 
plus intérieure et envahissante. C’est elle surtout, qui atteint 
Dieu dans l'Humanité du Christ. 


(5) Cette venue ou rencontre fait allusion au thème biblique Mt. 25.6: 
Ecce sponsus venit, exite obviam ei, sur lequel est. construit le traité des 
Noces spirituelles. 


M à 
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4. — Suivant au delà des « préceptes » les « conseils di- 

vins », qui lui intiment le bon plaisir de Dieu et l’y-poussent, elle 
pratique les « vertus intérieures », qui d’une certaime facon attei- 
gnent Dieu comme objet. 
5. — Dans la ligne de son développement l'âme traverse 
plusieurs expériences spirituelles, qui l’instruisent et la perfec- 
tionnent par des attitudes antithétiques et complémentaires, telles 
l'ivresse et la consolation spirituelles, les blessures d'amour, la 
langueur et l’impatience spirituelles, ainsi que diverses illumina- 
tions de l'esprit ou excitations de la volonté, et enfin la dérélic- 
tion ou la désolation. Tous ces états successifs, qui sont des grâces 
tout autant que des épreuves, peuvent être grandement profita- 
bles à l’avancement spirituel de l’âme, pourvu que celle-ci se 
laisse conduire et éclairer par un sage discernement des esprits 
et qu’elle soit pénétrée d’un esprit de profonde humilité et de 
mortifiante abnégation d'elle-même. 


$ III. — La seconde venue du Christ ou La vie intérieure dans 
; les facultés supérieures. 


1. — Au-dessus de l’unité du cœur ou des facultés infé- 
rieures, Ruusbroec place l’unité des puissances supérieures (die 
eenicheit der overster crachten), qui elle-même comprend la mul- 
tiplicité des puissances supérieures et leur principe d’unification 
qui est le sommet ou le fond des puissances supérieures (dat 
overste, de gront der overster crachten ; supremum, fundus virium 
superiorum). À ce niveau, dans la première phase, on considère 
la vie intérieure telle qu’elle s'exerce dans les puissances supé- 
rieures selon leur distinction et leur multiplicité psychologiques, 
en fonction de l’âme agissant comme « esprit ». Aussi l’activité 
de ces facultés, mues par une grâce plus haute et plus pure de 
l’Esprit-Saint, atteint Dieu, sans doute dans des images et des 
similitudes, qui restent des moyens créés, mais qui deviennent de 
plus en plus spirituelles. 

2. — Ainsi la mémoire (ghedachte; memoria, mens) se 
purifie ultérieurement des « images », qui lui venaient de la 
sensibilité, et se laisse pénétrer par une lumière et une « simi- 
litude » (ghelijc; similitudo) plus simples et plus spirituelles : 
en cela même elle devient de plus en plus déiforme (godvormich ; 
deiformis). 

3. — L'esprit (die gheest, verstant: intellectus, mens) lui 
aussi reçoit de la clarté spirituelle de Dieu des images intellec- 
tuelles (idées), qui lui infusent une connaissance plus connatu- 
relle, plus déiforme, de Dieu, et le fixent d’une manière plus 


simplifiée en Dieu. 
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4. -— La volonté enfin s'attache par des liens d’amour et de 
complaisance plus forts et plus proportionnés à la noble nature 
de Dieu, objet de son amour divin. Pour souligner le mouve- 
ment général du développement spirituel, remarquons ceci. La 
volonté ne se livre pas seulement à l'attrait unifiant de l'Esprit, 
dont nous venons de dessiner la courbe, mais de plus elle domine 
et commande d’une part, sous le même attrait, qui le pousse vers 
l’activité extérieure (utesendende gherinen), la vie active d’une 
manière plus fervente et plus déiforme sous la motion de la 
grâce ; et d’autre part, dans l’amour essentiel qui est à sa racine, 
elle pousse toute l’âme vers la fruition de Dieu en lui-même. 
C'est de cette manière que, en parfaite correspondance avec ce 
stade du développement, la synthèse de la vie commune est 
pratiquée. 

\ z 
$ IV. — La venue du Christ dans l’unité des puissances supé- 
rieures comme sommet de la vie intérieure. 


Au-dessus de la multiplicité des puissances supérieures, que 
nous venons de considérer, nous trouvons le sommet ou l'unité 
des puissances supérieures (dat-querste, de gront der overster 
crachten; supremum seu fundus virium superiorum), où le troi- 
sième degré de la vie intérieure s’épanouit sous la grâce créée. 


1. — La nouvelle venue du Christ dans l’âme. 


a) Au-dessus des « modes multiples en moyen créé », que 
nous avons déjà énumérés, mais pourtant en-dessous du « mode 
divin » qui nous introduira dans la vie contemplative, Ruusbroec 
place un mode intermédiaire, dans lequel l’esprit humain, re- 
cueilli dans l’unité ou le sommet des puissances supérieures, sent 
un attrait unifié et simple (eenvuldich gherinen) du Saint-Esprit, 
qui lui vient de l’unité de la Nature divine féconde. 


b) Cet attrait divin est un effet créé qui, sous un aspect 
unifié, découle de l’unité essentielle de l’âme avec Dieu. C’est ce 
que Ruusbroec appelle la « grâce essentielle » ou « plénitude de 
grâce » (weselijcke ghenade, volheit der ghenaden), telle que 
l’âme la reçoit dans le fond ou l’unité des puissances supérieures. 
Rentrée là par introversion progressive, l’âme expérimente cette 
grâce dans son opération unifiante et unifiée. 


c) Cet attrait est reçu passivement. Car l’unité des puis- 


sances reçoit passivement cette opération créée de Dieu, qui la 
meut à son acte simple. 


d) Cette grâce passive est de fait l'ultime moyen créé (dat 
leste middel), par lequel l’esprit humain travaille dans un mode 
créé et fini. En effet, de cette plénitude de grâce découlent toutes 


Fer, 
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les & grâces particulières », qui ont régi jusqu'ici toute la vie 
spirituelle inférieure multiple, soit active, soit intérieure. Au- 
dessus d'elle, au contraire, il n’existe plus que la plénitude et 
l’unité de l’Essence divine elle-même qui, d’une manière à déter- 
miner ultérieurement, informe l'essence de l’âme, pour l’intro- 
duire ainsi dans la vie contemplative. 

e) De tout ceci il faut conclure que l’effet de cette « grâce 
essentielle » n’est qu'une similitude (ghelijc) de Dieu, qui de soi 
ne peut être que finie et créée. Pourtant elle imprègne l’âme d’une 
déiformité suprême et la rend capable d’une union essentielle 
proportionnelle, tout en la préparant à celle de la vie contem- 
plative. 


2. — Connaissance unifiée. 


a) Jusqu'ici l'âme connaît Dieu par « spéculation », c’est- 
à-dire à travers des images rationnelles, soit a soit 
intellectuelles, qui lui sont autant de « miroirs » (spieghel; spe- 
culum) de Dieu. Ici la Clarté incompréhensible de Dieu, qui se 
répand dans l’essence de l’âme, attire cette âme à une connais- 
sance propre d'elle-même. Mais dans cette illumination supé- 
rieure, l’âme est comme éblouie et réverbérée, puisqu'elle est 
absolument incapable de recevoir activement une telle illumina- 
tion. Elle est consciente de son impuissance naturelle à connaître 
Dieu de telle sorte ; elle n’ose pas « scruter » ou approfondir par 
ses moyens cette gloire divine. C’est pourquoi elle abandonne son 
premier mode de connaissance, qu’il faut nommer opératif 
(werckelijc) et se dispose à recevoir passivement (lidende) 
l’infusion de lumière divine, qui lui arrive de l’éblouissante Clarté 
divine comme une irradiation créée unifiée. 

b) Acquise par une telle illumination, cette connaissance 
dépasse la « spéculation » multiple et successive, qui est définie 
et circonscrite par des « modes », de sorte que l’œil simple intel- 
lectuel (dat eenvuldighe verstendighe oghe), qui s'ouvre iei à la 
lumière une, connaît dorénavant d’une manière passive, simple 
et uniforme. 

c) Cette connaissance, que l’âme reçoit de la « splendeur 
divine », élève l’esprit au-dessus du mode de la connaissance 
« spéculative », selon lequel il exerçait jusqu'ici toute sa science 
et toute sa foi. C’est pourquoi on peut dire à bon droit que la 
« splendeur divine », qui n’est pas identiquement Dieu, mais 
seulement un effet créé de sa manifestation incréée, illumine 
l'intelligence par une connaissance au-dessus de la science et de 
la foi (boven weten, boven ghelove). Cela ne veut pas dire que 
l’homme, illuminé de cette façon, dépasserait tout l’ordre de la 


200 A. AMPE 1h) 


foi, mais seulement qu’il a abandonné l'exercice de la foi, qui 
s’actuait par la spéculation conceptuelle opérative et multiple. 
Car la foi est illuminée dorénavant par la « splendeur divine » 
créée, que l’âme reçoit passivement. 


d) Une telle connaissance, qui d’une part est au-dessus de 
la spéculation multiple par moyen créé (kennen na ghescapen 
wisen) mais qui d’autre part reste en-dessous de la contemplation 
simple par mode divin (scouwen na godlijcke wise), on peut la 
désigner par le terme de contuition, qui indique une connaissance 
simple et passive par un moyen créé et uniforme (eenvuldigher- 
wise). 


3. — L'amour sans mode (wiselose minne; amor modine- 
scius). 


La connaissance, dont nous venons de parler, meut la volonté 
à un amour proportionnel de même nature. 


a) En effet, sous l’illumination susdite l’esprit ressent pas- 
sivement un attrait divin qui veut l’unir à Dieu d’une manière 
passive et simple. Sous cette impulsion il dépasse la multiplicité 
de ses actes d’amour et pâtit dans le sommet de ses puissances 
supérieures l’infusion même de l’amour. Car, comme dit Ruus- 
broec, l’âme « défaille à elle-même et devient amour ». 


b) Dans cette passivité l’âme est introduite dans le « cellier 
mystique ». Tandis qu’au cours de la vie active et de la vie 
intérieure à ses degrés inférieurs la charité opérative (die wer- 
ckelijcke minne) avait jusque-là ordonné et dirigé ses actes mul- 
tiples à la gloire de Dieu, maintenant, dépassant cette multipli- 
cité, la charité elle-même est ordonnée par le divin Epoux, comme 
charité essentielle (weselijcke minne) et sans modes (wiselose), 
qui, elle, est créée, mais est exercée passivement et uniformément. 


c) Cette nouvelle charité purifie et unifie l’activité multiple 
de toutes les facultés sous elle (werckelijc), et d’autre part elle se 
repose essentiellement et sans modes (weselijc ende wiseloos) 
dans l’unité purifiée de l’esprit par un acte uniforme d’amour 
créé müû passivement. 


4, — [La vie commune. 


Ce même attrait divin, qui unifie fruitivement l’âme en 
l’élevant vers lui, la renvoie par ailleurs de nouveau vers l’acti- 
vité, pour qu'elle accomplisse entièrement la volonté de Dieu 
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exprimée dans ses « préceptes » et ses « conseils ». Selon les 
degrés dans lesquels l’homme est purifié et a renoncé à toute 
recherche de soi-même et de tout intérêt personnel, cette double 
activité (d’extraversion et d’introversion) se réalise en s’appro- 
fondissant et en se perfectionnant : celles-ci s’éveillent et se stimu- 
lent réciproquement. Bien loin de former un obstacle l’une à 
l’autre, elles se complètent dans une synthèse organique de plus 
en plus simultanée. 


Au-dessus de l’actuation de la vie intérieure prise formelle- 
ment, qui comprend sa réalisation selon un moyen créé reçu opé- 
rativement et passivement, l’homme tend, sous la poussée de 
l’essence de son âme, vers la possession fruitive de l’essence divine, 
qu'il réalise en quelque façon dans la fonction essentielle complé- 
mentaire de son opération. Tout cet ensemble est La vie commune, 
telle que l’homme peut la réaliser au sommet de la vie intérieure. 


(4 suivre) A. AMPE, s.J. 


Suite au XXVIIF chapitre des FONDATIONS 


Le premier dimanche de carême 1580 (c'était le 21 février), 
sainte Thérèse, accompagnée de six de ses filles, arrivait à Villa- 
nueva de la Jara, venant de Malagôn, pour fonder le monastère 
de Santa Ana, qui s’y trouve encore aujourd’hui (1). Le jour 
mêine elle s’y installait. Il est inutile de redire ce que la Sainte 
a raconté au chapitre XXVIII des Fondations. Rappelons sim- 
plement que la création du nouveau carmel se présentait dans 
des conditions si particulières et inusitées que la Madre Funda- 
dora, bien qu’alors riche d'expérience (c'était sa quatorzième 
fondation), avait hésité quatre ans à l’entreprendre. Il s’agissait, 
en effet, cette fois, d’absorber et organiser un groupe constitué, 
et c'était, pour la Fondatrice, une œuvre sans précédent, qui lui 
causait de vives appréhensions. Dans une maison adjacente à 
l’église Santa Ana, depuis environ six ans, neuf personnes 
s'étaient rassemblées pour y vivre une vie pauvre et austère de 
recluses. Elles étaient sans règle définie, sans supérieure et sub- 
sistaient par leur travail, filant le chanvre. Sainte Thérèse avait 
été sollicitée, dès 1576, de transformer ce reclusage collectif en 
une maison de son Ordre. Jamais elle ne s'était décidée à dire 
oui. Ni les messages pressants, anxieux, des recluses, ni les ins- 
tances du Père Prieur des Carmes de La Roda, ni les démarches 
et les promesses des échevins du bourg de Villanueva, ni enfin 
l’avis favorable, et même l’encouragement, de son confesseur 
Don Alonso Velasquez, pour qui elle avait une si haute et juste 


(1) Villanueva de la Jara (Nouvelle Castille, du diseèse de Cuenca) 
était, à l’époque, un bourg d'environ mille feux (Fundaciones, XXVIII, 8. 
— Le chiffre romain indique le paragraphe du chapitre dans l'édition en 
un volume des Obras). 
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estime, n'avaient pu vaincre la répugnance de sainte Thérèse à 
se lancer dans une œuvre où elle croyait voir des obstacles insur- 
montables. Comment sera-t-il possible, se demandait-elle, d’as- 
souplir à l’obéissance carmélitaine ces postulantes d’un nouveau 
genre qui, depuis des années, vivent à leur guise la vie conven- 
tuelle ? Ne vont-elles pas, comme d’instinet, former un bloc 
d'opposition à la poignée de Religieuses chargées de les initier 
et rompre aux mœurs et à l'esprit du Carmel ? Et encore se 
posait le problème matériel: ces saintes filles étaient pauvres, 
la région était pauvre, le bourg pauvre et petit. D’où tirer des 
ressources, des aumônes ? Il y avait bien des promesses des 
échevins, du curé de Villanueva; mais la Fondatrice restait per- 
plexe et bien plus fortement portée vers le non que vers le oui. 
Le 12 décembre (1579) elle regardait encore ce projet comme 
« le plus fou du monde » (2). 

Puis, un jour, elle avait pris parti. Elle ne cédait ni aux 
arguments ni aux promesses, mais à des paroles entendues dans 
l’oraison: paroles de reproches et de condamnation de ses scru- 
 pules et de ses doutes, lesquels, de ce coup, lui apparaissaient 
maintenant plutôt comme des tentations que des sentiments de 
légitime prudence. Elle est tellement retournée qu’elle va jus- 
qu’à regarder aujourd’hui ses hésitations passées comme l’œu- 
vre du démon (3). 

Alors elle s’était mise en route, soudain pleine de santé, 
dans la joie, dans la confiance, avec quelques compagnes minu- 
tieusement choisies pour ce travail difhcile (4). Et au cours du 
voyage de Malagén à Villanueva, lors d’un arrêt au monastère 
de Nuestra Señora del Socorro, elle avait eu une vision: la Bse 
Catalina de Cardona, la solitaire fameuse du désert de La Roda, 
fondatrice du Socorro, lui était mentalement apparue : 

« Un jour lLentre le 18 et le 20 février 1580], après avoir 
communié dans cette sainte église, j'entrai dans un profond 
recueillement et fus ravie en extase. Cette sainte femme m'ap- 
parut en une vision intellectuelle, dans un état de gloire et 
environnée d’anges. Elle me dit de ne pas me lasser de fonder 
des carmels et je compris, sans qu’elle me l'ait dit, qu’elle 
m'assisterait auprès de Dieu » (5). 


(2) Carta CCXCX, au P. Graciän, 12 décentbre 1579: « ...es el mayor 
desatino del mundo admitirle. » (Epistolario, t. II, p. 367). 

(3) Fund. ibid., 14: « Después he entendido era el demonio, que con 
haberme el Señor dado Gnimo, me tenta con tanta pusilanimidad entonces, 
que no parece confiaba nada de Dios. Mas las oraciones de aquellas benditas 
almas, en fin, pudieron mûs. » 

(4) Carta CCCVI, 15 janvier 1589, au P. Graciän, Epist., Il, p. 396. 

(5) Fund, ibid. 36. 
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Le premier contact avec les postulantes fut excellent et dis- 
sipa toute crainte. Ces filles étaient manifestement souples et 
vénéreuses, pleines d’humilité et de bon vouloir. « Plus je les 
voyais de près, plus je me réjouissais d’être venue » (6). Il lui 
semblait si clair que ces pieuses femmes étaient faites pour le 
Carmel qu’elle n’hésita pas quelques jours après (jeudi 25 fé- 
vrier), à leur donner l’habit. 

Elle continua quelque temps de vivre parmi ses nouvelles 
filles, leur prêchant, par sa personne, les manières du Carmel, 
non en Supérieure ou en fondatrice, mais en égale, balayant, 
servant à table, aidant à la cuisine, autant qu’elle le pouvait, 
avec son bras cassé et mal remis (7). Le 20 mars elle les quitta, 
se dirigeant sur Tolède et remmenant avec elle sa fidèle Ana 
de San Bartolomé et Beatriz, sa nièce, qui l’avaient accompa- 
gnée. Elle laissait à Villanueva quatre Religieuses jugées aptes 
à former et parfaire le nouveau carmel: Maria de los Märtires, 
comme prieure (8); Elvira de San Angelo, comme sous-prieure 
(9); Ana de San Agustin, comme sacristine, économe et por- 
tière (10); Constanza de la Cruz, sans fonction spéciale (11). 

Et maintenant, nous ne-savons plus rien, par sainte Thé: 
rèse, à part quelques phrases de sa correspondance, de la vie 
du monastère naissant. Ce sont les dépositions, aux Procès de 
1596 et 1610, des quatre Religieuses laissées au nouveau carmel, 
qui vont nous apporter la matière complétant le chapitre écrit 
par sainte Thérèse sur cette fondation, et qui la marque, après 
tant de doutes et de craintes, comme visiblement favorisée d’une 
particulière assistance. 

Malgré son fidèle amour de la pauvreté, constamment con- 
trarié, et son aversion pour la prudence mondaine, sainte Thé- 
rèse avait éprouvé, devant les dangers de la nouvelle fondation, 


(6) Ibid., 43. 


(7) Obras, t. Il, p. 301. Cf. la déposition de Maria de la Asunciôn, 
Procesos, I, p. 525. 

(8) Maria de los Märtires (Hurtado) avait pris l’habit en 1571 à Tolède 
d’où elle était native. Après avoir été prieure de Villanueva jusqu’en 1588, 
elle partit fonder Valencia, où elle mourut en 1621, âgée de 69 ans, y 
laissant une grande réputation de sainteté. L 

(9) Elvira de San Angelo (Hernandez) avait fait profession à Malagôn 
en 1573. « Cette Santängel que nous avons ici, écrit sainte Thérèse, me semble 
avoir des aptitudes, mais elle a été formée au milieu des libertés de ce 
monastère [Malagén] et cela me donne beaucoup de crainte. En outre, 
elle n’a pas de santé. Que votre Paternité me dise ce qu’elle en pense. » (Let- 
tre citée à la note 4). 

(10) Voir plus loin, dans le texte, ce qui concerne Ana de Agustin. 

(11) Constanza de la Cruz était native de Molina de Aragôn. Elle avait 
fait profession à Tolède en 1578. Elle mourut à Villanueva à l’âge de 68 ans. 


AT - 
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comme un vertige suspect. Une suite prolongée et invincible de 
tentations de pusillanimité n'avait cédé qu’à des arguments 
miraculeux. Or, c’est la pauvreté presque unique et logiquement 
irrémédiable de la maison Santa Ana qui va lui attirer des 
secours non moins extraordinaires, dont il est temps de parler. 

Mais avant de commencer le récit des faits surprenants qui 
formeront la suite aux souvenirs de la Fondatrice, il sera bon. 
pour les situer et les éclairer, de revenir un instant en arrière. 

Sainte Thérèse a raconté comment elle s'était rendue de 
l’église de Villanueva à sa nouvelle maison en procession solen- 
nelle. Ce qu'il faut savoir ici, c’est qu’au cours de cette proces- 
sion un incident caché s'était produit, que la Sainte n'’ignorait 
pas mais qu'elle ne jugeait pas utile de nous révéler. C’est la 
Vénérable Ana, enjointe de tout dire sous serment, qui va le 
faire : 

« Comme nous suivions, dit-elle, cette procession, je vis, 
entre le brancard où était posé le Saint-Sacrement et la Mère 
Thérèse qui suivait, précédant les autres Religieuses, un enfant 
qui lui parlait. Il me parut que c'était l’Enfant-Jésus que le 
Prieur du couvent del Socorro avait donné à la sainte Mère, 
car il lui ressemblait fort. Quant je lui demandai ce que cet en- 
fant lui disait, elle me répondit: « Ma fille, je vous prie, au 
nom de la sainte obéissance, de ne parler de cela à personne. » 
Et c’est ce que j'ai fait, jusqu’à ce jour, où j'ai dû par obéis- 
sance, en parler dans la présente déposition » (12). 

Il semble bien qu’à la vision d'Ana correspondait une vision 
parallèle de sainte Thérèse, car celle-ci, outre qu'elle laisse 
entendre, par sa réponse, qu'elle n’ignore pas de quoi il est 
question, dit ensuite à Mère Ana qu’elle devrait avoir recours à 
l'Enfant Jésus chaque fois que la maison serait dans le besoin, 
l’assurant qu’elle en recevrait secours (13). 


(12) Procesos, t. III, p. 438, déposition du 21 août 1610, à Valera de 
Abajo. — Cp. le même récit, moins complet, dans une première déposition 
du 16 octobre 1596, à Villanueva, où la déposante parle à mots couverts de 
la Religieuse qui a eu cette vision. (/bid., t. I, p. 511). 

(13) Ibid., t. I, p. 511. On sait par un témoin qui le tenait d'Ana elle- 
même, que celle-ci avait posé la question au sujet de l'Enfant Jésus en pré- 
sence d’autres Religieuses, ce qui lui avait attiré cette réprimande de sainte 
« Ce ne sont pas des choses à dire ainsi. » ({bid., t. IIT, p. 476). La sainte. 
par ses paroles, semble admettre que la vision d’Ana est comme un reflet 
de sa propre vision, où lui est montré qu’une particulière assistance sera 
donnée au futur monastère. D’où son assurance quand elle dit à Mère Ana: 
« Adressez-vous à l'Enfant Jésus et il vous aidera dans vos nécessités. » 
(Ÿ cuando la casa tuviere alguna necesidad, acudiese al Niño Jesus que nos 
dieron los frailes del Socorro, que él os remediarä ÿ proveerä » (ibid. 1511)? 
On peut rappeler, à ce propos, la tendre dévotion de sainte Thérèse pour la 
Sainte Enfance. 
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Qui était cette Ana de San Agustin, à qui la Fondatrice 
confiait de veiller aux besoins temporels de sa nouvelle maison, 
lui promettant que ses prières ne seraient pas sans réponse ? 
[1 faut s’arrêter un moment pour le dire, car ses fonctions de 
provisora (cellérière) vont s'exercer dans des circonstances sin- 
gulières qu’on ne peut guère séparer de sa personne (14). Elle 
avait, au moment où elle entrait à Villanueva, vingt-cinq ans, 
et en comptait à peine trois de vie conventuelle. Elle venait de 
Malagén, où elle avait pris l’habit en mai 1577, et fait profession 
l’année suivante. Son enfance avait été précocement pénitente 
et mystique. L’Enfant Jésus, déjà lui apparaissait. Bien que por- 
tée à la contemplation, elle avait une grande ardeur à soigner 
et consoler les pauvres et les souffrants dont elle recueillit plu- 
sieurs dans sa maison, avee l’aveu de ses parents, pour se dé- 
vouer à eux plus exclusivement. Puis, elle avait entendu l’appel 
à la vie carmélitaine, à la suite de visons où lui apparaissait 
sainte Thérèse. Elle avait alors environ quatorze ans. Elle ren- 
contra la Fondatrice pour la première fois le 25 novembre 1579, 
à Malagôn, et reconnut en elle la Religieuse de ses visions. Elle 
ignorait sans doute que c'était pour l’étudier que sainte Thérèse 
commençait par Malagôn sa tournée de visites. Gn lui avait en 
effet rapporté, sur la jeune carmélite, des choses qui troublaient 
son entourage (mélange de faveurs mystiques et d’obsession 
extérieure), et elle venait les mettre au clair. Le résultat de son 
examen fut évidemment qu’elle jugeait bon l’esprit de Mère Ana 
et regardait comme saines ses voies extraordinaires, puisqu'elle 
l’emmena peu après pour être une des fondatrices de Villanueva. 
Ce choix témoignait d’une grande confiance, car la Sainte savait 
que tout serait difficile, au début, dans la vie de la nouvelle 
communauté, aussi bien de nourrir les corps que d’assouplir les 
âmes à l'esprit de la Règle. Le peu de temps que sainte Thérèse 
avait vécu près d’Ana, à Malagôn (du début de décembre 1579 
à la mi-février 1580), avait suffi à l’assurer de ses dons natifs et 
de ses grâces. Elle ne lui fit pas seulement confiance, elle éprouva 


(14) Les traits de cette esquisse sont empruntés soit à l'Histoire générale 
des Carmes déchaussés, du P. François de J.M. traduite par le P. Gabriel 
de la Croix, 1655 (en particulier 1. V, ch. III), soit de la biographie de 
Salvatori, Vita della Ven. Anna di S. Agostino, Roma, 1777, traduction 
française de 1832. — Je profite de cette note pour signaler que quelques 
erreurs de dates se sont glissées dans mon étude parue dans R.A.M., n° 134. 
P. 169-170, relativement à la Vén. Ana de S. Agustin et-que, notamment, la 
note 14 de la page 170 est, de ce fait, à annuler. Ces erreurs sont impu- 
tables à la notice insérée par le P. Bouix dans les Fondations (éd. Bouix- 
Peyré, p. 111 sq.) à laquelle j'avais cru pouvoir emprunter quelques dates. 
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à son égard une vive affection et eut avec elle, après avoir quitté 
Villanueva, une correspondance suivie, dont une seule lettre 
subsiste. Deux phrases y font bien voir ses sentiments: « Je ne 
sais si Vous m'aimez autant que je vous aime, » Et cette autre: 
« Vous ne sauriez croire, vraiment, la joie que me donnent vos 
lettres. » Comme elle écrivait ces choses quinze mois après son 
départ de Villanueva et qu’elle dit, dans la même lettre: « Ne 
manquez pas de m'écrire toujours », il n’est pas impossible 
que Mère Ana ait tenu sainte Thérèse au courant de quelques- 
uns des faits dont il est temps de parler (15). 


* 
* * 


Mère Ana, donc, plaça la statue donnée par les Carmes dans 
la porterie, à l’intérieur de la clôture et, à partir de ce jour, 
on prit l’habitude, au couvent, d’appeler cet Enfant-Jésus el Fun- 
dador. Le Fondateur devait jouer un rôle extraordinaire dans la 
carrière de la provisora comme dans la vie matérielle du monas- 
tère et il y aura bientôt lieu d’en parler. Auparavant, notre 
attention sera retenue par un fait notable, sans qu'il y ait lieu 
de le mettre en rapport avec la présence du Niño Jesus dans la 
porterie du carmel. 


Ce fait, c’est la durée anormale d’une certaine quantité de 
farine confiée aux soins de Mère Ana. Et le mieux est de lui 
donner la parole pour nous dire ce qui s’est passé, en répétant 
les termes de sa déposition : 


« L’année où le couvent de Villanueva fut fondé avait été 
mauvaise et personne dans le village ne nous fit l’aumône. Or, 
quinze personnes furent nourries par miracle pendant sept mois, 
c’est-à-dire jusqu’à la récolte suivante, avec une très petite quan- 
tité de farine. Ce qu'était au juste cette quantité, je ne m'en 
souviens pas, mais tout le monde, dans la maison, fut bien 
étonné de la voir durer si longtemps. Comme je viens de le 
dire, je ne me rappelle pas la quantité exacte, mais ce que je 
sais bien, c’est qu'avec sept fois autant de farine il était impos- 


“sible, à moins d’un miracle, de nourrir quinze personnes. Or, 


celles-ci se nourrirent sept mois de cette farine et l’on donna 
beaucoup de pain aux pauvres du village. Tout passait par mes 
mains en qualité d’économe et portière. Les Religieuses et le 
personnel [extérieur] reçurent largement ce qu’il leur fallait, 
sans rien retrancher de la ration normale, tout comme si l’an- 
née avait été bonne. C'est-à-dire qu'il fallait, pour la consom- 


(15) Carta CCCLXV du 22 mai 1581. Epist., El, p. 58, 
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mation du monastère, pour chacun des sept mois, au minimum 
dix fanegas de farine » (16). 

Mère Ana n’a pas osé dire, faute de se le rappeler exac- 
tement, de combien de fanegas était la provision de farine, mais 
les souvenirs de la Prieure étaient plus précis: 

« Nous n’avions dans la maison, déclare Maria de los Mar- 
tires, qu’un couffin contenant environ six fanegas de farine. On 
ne savait où s’en procurer d'autre et, d’ailleurs, on n'avait pas 
d'argent. Malgré mes efforts je n’avais pu obtenir que deux 
réaux d’aumône. On prit done dans le couffin la farine néces- 
saire pour toute la maison (c’est-à-dire de seize à dix-sept per- 
sonnes, Religieuses et autres) et Notre-Seigneur multiplia la 
farine de telle sorte qu’en prenant le nécessaire on n’en man- 
qua pas jusqu’à la nouvelle récolte, ce qui fait plus de six 
mois » (17). 

Bien que les chiffres qu’elle donne diffèrent légèrement, 
les souvenirs de la sous-prieure (Elvira de San Angelo) confir- 
ment ce qui précède : 

« J’ai vu qu'avec neuf fanegas de blé on a nourri quatorze 
Religieuses depuis le carnaval jusqu’à l’Assomption » (18). 

Une autre Religieuse, Maria de la Asunciôn, du groupe des 
postulantes, donne des détails Yntéressants. D’après elle, c’est 
bien six fanegas qu’il y avait dans le couffin: 

« Dès le début du carême, on fit toujours du pain [on le 
cuisait dans le four de la maison (19)] pour nourrir le couvent 
et quelques hôtes, Pères du Socorro ou d’ailleurs. A la fin du 
carème, la Mère Prieure demanda à la Mère Econome quelle 
sorte de farine elle avait, dont on ne voyait pas la fin. L’Eco- 
nome répondit: « Mère, je n’ai pas osé vous dire ce qui se 
passait, mais le couffin ne se vide pas. » Alors la Prieure, avec 
les autres Religieuses, dont j'étais, alla examiner le couffin et 


vit que l’Econome disait vrai et toutes nous rendîmes grâces à 
Dieu » (20). 

* 

* * 


Avant de passer aux faits qui nous ramèneront au ÂViño 
Jesüs de la porterie et à la promesse de sainte Thérèse que Mère 


(16) Proc., t. IT, p. 447. — La fanega variait de valeur selon les pro- 
vinces. Elle correspondait, semble-t-il, le plus souvent, à environ cinquante- 
cinq litres. 

(AD) dd FAIT Ep 150; 

(18) Ibid, t. I, p. 531. Les chiffres diffèrent, mais il faut noter que le 
témoin, ici, parle de blé et non de farine. Les neuf fanegas de blé une fois 
moulues, doivent donner environ six fanegas de farine. 

(19) Fund., ch. XXVIII, 42. 

(20) Proc. t, I, p. 524, 
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Ana ne l’invoquerait pas vainement, résumons et précisons l’es- 
sentiel des dépositions précédentes sur la multiplication de la 
farine. 


À Ja fin de février 1580 (exactement à partir du 21), 
l’'Econome du carmel de Villanueva, Mère Ana, disposait, pour 
nourrir de quatorze à quinze personnes d’une quantité de farine 
que deux témoins évaluent à six et un autre témoin à neuf 
fanegas. Cette farine était contenue dans un cabas de sparterie 
(capacho, escriño). La fanega étant une mesure de capacité va- 
riable, il est difficile d'en donner en chiffres un équivalent exact, 
mais ce qui importe ici, c'est la valeur de consommation de la 
provision de farine contenue dans le couffin. Or, cette valeur 
pratique est donnée par la personne qui assura pendant neuf 
ans l’approvisionnement du couvent en vivres, Mère Ana. Celle-ci 
déclare que la quantité nécessaire mensuellement à la nourri- 
ture des Religieuses était au minimum de dix fanegas, et elle 
constate que, sans être renouvelé, l’approvisionnement primitif 
fut suffisant pour nourrir le même nombre de personnes pendant 
sept mois. Cet approvisionnement était de six à neuf fanegas. 
En le portant à dix, pour faire large part à l’erreur, il reste 
que la quantité jugée nécessaire par l’Econome pour nourrir 
les Religieuses pendant un mois, suffit, sans rationnement, à 
nourrir pendant sept mois les dites Religieuses, quelques auxi- 
liaires extérieures, des hôtes et des pauvres du bourg. Le renou- 
vellement du stock de farine était, nous dit-on, impossible, vu 
la disette qui sévissait dans le pays par suite de la mauvaise 
année et, de toute manière, le carmel n’avait pas d’argent pour 
acheter de la farine, si on en avait trouvé. Les déclarations de 
Mère Ana sont confirmées, avec des variantes négligeables, par 
quatre dépositions. Que le contenu primitif du couffin — en 
dehors de toute évaluation chiffrée — fût visiblement insuffisant 
pour nourrir tout le monde pendant sept mois est prouvé par 
l’étonnement de la Prieure qui, au cours de la semaine sainte 
(entre le 27 mars et le 3 avril), c’est-à-dire une quarantaine de 
jours après son entrée au carmel de Villanueva, interrogea la 
Mère Econome sur la durée extraordinaire de sa farine et alla 
visiter, avec les autres Religieuses, le couffin dont le contenu 
devait durer jusqu’à la mi-août. 


On doit mentionner iei, pour mettre les faits qui précèdent 
dans leur contexte historique le plus complet possible, que l’an- 
née 1580 où ils se produisent, fut celle du catarro universal, 
épidémie de grippe qui sévit en Espagne, en France et en Italie. 
Il y eut, au couvent de Villanueva, beaucoup de malades et il 
dut en résulter une moindre consommation de pain. 
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La multiplication de la farine n’est que le premier épisode 
des années d’économat de Mère Ana de San Agustin. Celle-ci 
va nous rapporter, dans la suite de sa déposition, d’autres faits 
du même ordre, mais plus nombreux, persistants et qui, cette 
fois, nous ramènent à l’Enfant-Jésus des Pères du Socorro, celui 
qu’on appelait Le Fondateur et dont sainte Thérèse avait dit 
qu'on ne l’invoquerait pas sans résultat. Donnons de nouveau 
la parole à la Mère Econome : 


« Quand les circonstances le réclamaient, me rappelant ce 
que m'avait dit la sainte Mère, je priais l’Enfant-Jésus de m'ai- 
der et jamais je ne l’ai fait sans en recevoir tout ce qu’il fallait. 
Tantôt je le trouvais au pied de la statue, dans la niche où elle 
était, tantôt en d’autres endroits où je me sentais poussée à me 
rendre pour l’aller chercher et où il était impossible que quel- 
que personne humaine l’eût déposé. Et j’ai regardé cela et le 
regarde comme un grand miracle. Je me rappelle, notamment, 
qu’un jour dans un grand besoin d’argent, alors qu’il était néces- 
saire de changer le tour de place et de faire faire d’autres tra- 
vaux, sans parler de l'entretien de la communauté, je priai 
l’Enfant-Jésus de nous aider. Puis je me rendis ailleurs et, à 
mon retour, quelques instants àprès, je trouvai dans une cor- 
beille que j'avais passée au bras de l'Enfant une quantité d’or 
et d'argent: plus de trois cents réaux ou (je ne sais plus exac- 
tement) trente ducats (21) [...]. Une autre fois, dans un pres- 
sant besoin d’argent pour l'entretien de la communauté et 
n’ayant pas un centime, je m’adressai comme d'habitude à 
l’Enfant-Jésus. Au moment même, je reçus l'inspiration d’aller 
chercher dans une cour du couvent où, fouillant dans un trou 
de mur, je trouvai soixante réaux d’argent, que je dépensai 
pour les besoins ordinaires ou imprévus du monastère et qui 
durèrent fort longtemps. Et j'ai regardé comme un très grand 
miracle de trouver là ces soixante réaux et.encore plus de voir 
le temps qu'ils ont duré. Parfois, j'allais trouver l’Enfant-Jésus 
et, dans ma confiance et ma certitude, puisqu'il me donnait tou- 
jours l’argent demandé, je posais à ses pieds tantôt quatre, tantôt 
huit réaux, provenant de l'argent qu’il m’avait donné, et je di- 
sais: « Prenez, Seigneur, vous voyez mon besoin. Gardez cela et 
m'en rendez davantage quand je reviendrai le chercher. » Et 


(21) La valeur des anciennes monnaies étant difficile à déterminer par 
des comparaisons avec la monnaie aetuelle, voici quelques points de repère 
concrets tirés du temps où se passent les faits. Une livre de laine filée valait 
un réal. Pour seize ducats on pouvait acheter un « très beau calice d'argent » 
(lettre du 27 juillet 1579 à Don Lorenzo). Quatre cents ducats pouvaient 
suffire à l’entretien annuel de treize carmélites (lettre du 12-11-1580). 
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toujours, quand je revenais, je trouvais ce qui m'était nécessaire. 
Ces choses se sont passées pendant les huit ou neuf ans que je 
fus portière, tant du vivant de la sainte Mère qu’après sa mort, 
jusqu’au temps où je quittai cet office » (22). 

On posa au témoin plusieurs questions (23) : 

— Combien de fois l’Enfant-Jésus vous a-t-il donné ce que 
vous demandiez pour les besoins de la communauté ? 

R. Je ne puis dire au juste le nombre de fois: mais ce fut 
plus de cent fois, au cours des années où je fus Econome et 
Portière. 

— Quelles furent les sommes ? : 

R. Je ne puis pas davantage préciser les sommes reçues cha- 
que fois. Mais elles étaient toujours suffisantes pour la nécessité 
du moment. 

— Combien de temps durèrent les soixante réaux trouvés 
dans le mur ? 

R. Je suis certaine qu'ils durèrent plus d’un mois; mais il 
y a trop longtemps, et je n’ai pas compté. Je ne me rappelle 
plus exactement. Ce que je sais c’est qu'ils ont suffi aux dépenses 
courantes ou imprévues qui ont été alors nécessaires. 

— N'est-il pas possible que cet argent ait été mis là non 
par miracle, mais par une personne l'ayant fait par charité, 
sachant votre détresse ? 

R. Vu l’endroit où j'ai trouvé l’argent, il n’était pas possible 
que quelqu'un l’eût mis là. Tout a été trouvé à l’intérieur de la 
clôture où personne ne pénètre. D'ailleurs, je le trouvais le plus 
souvent, après avoir prié, dans des endroits où j'avais vu, peu 
de temps auparavant, qu'il n’y avait rien; et parfois l’argent 
m’apparaissait là, au moment même où je priais. 

— Avez-vous raconté à quelqu'’une des Religieuses ce qui 
se passait et, pour cette raison, savez-vous si les faits étaient 
connus de toui le monde ? 

R. Je ne tenais au courant de mes besoins que l’Enfant- 
Jésus. Je disais simplement aux Religieuses, qui se demandaient 
comment, étant si pauvres et faisant tant de dépenses, nous ne 
manquions de rien: « Il n’y a pas de quoi s’émerveiller puisque 
le Fondateur nous vient en aide. » 


(22) Proc., t: III, p. 449. 

(23) Questions et réponses ne sont pas entre guillemets parce qu'elles 
ne sont pas données textuellement. On les a mises en style direct — comme 
tout le reste des dépositions — et on a fait suivre chaque question de sa 
réponse, alors que, dans le texte espagnol, les questions sont posées toutes 
ensemble et suivies du groupe des réponses. Il en résulte un peu d’obscurité. 


(Cf. Proc., t. III, p. 449-450). 
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Observons qu’un an après la prise d’habit des postulantes, 
quand fut venu le temps de leur profession, les sœurs fondatrices 
hésitèrent à procéder à la cérémonie. Mère Ana en donne comme 
raison qu’on ne voyait pas comment des religieuses sans aucunes 
ressources pourraient pourvoir à leur entretien. On écrivit à 
ste Thérèse, alors à Palencia, elle répondit: Qu’elles fassent pro- 
fession au nom de la Sainte Trinité et le nécessaire ne manquera 
pas. On s'étonne que les faits extraordinaires constatés au cours 
de l’année 1580 n’aient pas donné plus de confiance au petit 
noyau des fondatrices. Par ailleurs, il faut signaler qu’une autre 
raison motivait leur hésitation, raison dont Mère Ana ne dit rien 
dans sa déposition, et qu’on trouve dans l’Histoire des Carmes 
déchaussés (2° P., 1. V, c. 4): à la même époque, les postulantes, 
justifiant les craintes premières de ste Thérèse, manifestèrent 
le désir de quitter le Carmel, dont elles trouvaient la Règle trop 
rigoureuse. Ce serait, suivant l’auteur de l'Histoire, le motif 
pour lequel les fondatrices voulaient différer leur profession. 

Les dépositions contiennent encore d’autres faits où les 
Religieuses voyaient une preuve nouvelle que la Providence leur 
venait miraculeusement en aide. Elles disent, notamment, qu’un 
certain poirier donna une année tant de poires qu’elles s’en 
nourrirent abondamment, en donnèrent et même en vendirent. 
Mais cette grande quantité de fruits semble si banale, à côté de 
la durée de la farine et des apports d’argent, qu’il ne semble 
pas utile de s’y arrêter. : 


* 
— *X * 


Les années d’économat de la Vénérable Ana de San Agustin 
forment bien, on le voit, une suite qu’il est bon de connaître au 
chapitre écrit par sainte Thérèse sur sa fondation de Villanueva. 
Cette fondation, dont les dangers apparents avaient manqué 
faire sombrer, pour la première fois, la confiance de la Sainte 
(...no parece confiaba nada de Dios) (24) fut celle où le visa 
de Dieu devait s’inscrire le plus lisiblement. 

Les Religieuses virent, dans le secours merveilleux qui leur 
était donné, un effet du crédit de leur Mère fondatrice. Personne 
n'aurait l’idée de leur donner tort et de douter que sainte Thé- 
rèse ne soit le premier instrument de ces faveurs. Cet assen- 
timent ne doit pas, pourtant, fermer nos yeux à une vue plus 
ample et compréhensive des circonstances spirituelles où éelo- 
sent et, dans quelque mesure, s’élucident les prodiges de Villa- 
nueva. Et si, parmi ces circonstances, nous plaçons au premier 
plan la sainteté de Mère Thérèse, elle ne nous fait pas oublier 


(24) Fund., ibid., 14. 
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la promesse de la Fondatrice du Socorro, qui lui était apparue ; 
l’obscure collaboration des beatas, si touchantes dans leur pau- 
vreté et leur patient désir d'obtenir le voile noir ou blanc du 
Carmel; et aussi nous sentons bien l'importance de la candide 
confiance de la provisora dans ses prières au Niño Jesus. 


On aimerait que cet Enfant-Jésus fût resté au couvent en la 
place où Mère Ana l’avait mis; mais du vivant de celle-ci il fut 
donné par une Prieure à une dame à qui, probablement, le mo- 
nastère avait des obligations. « Je fus privée, dit Mère Ana, de 
la consolation que me donnait un tel Portier, parce que la 
Prieure donna ce divin Enfant à une sainte dame. Je ne m'y 
opposai point et ne fis point connaître les grâces ni les rares 
faveurs que j'en recevais, quoique les Religieuses fussent témoins 
de quelques-unes qui ne pouvaient se cacher » (25). 


Mère Anna continua ses fonctions jusqu’en 1589. Plus tard, 
elle devint Prieure, puis alla fonder Valera (de Abajo) qu’elle 
gouverna six ans. En 1616, elle est de retour à Villanueva, où 
elle meurt en odeur de sainteté, le 11 décembre 1624. 


A l’image de sa Mère et modèle, cette mystique était une 
réaliste et une bâtisseuse. Elle fit de grands travaux où elle mettait 
la main. C’est elle qui organisa et agrandit aux proportions d’un 
carmel normal la casita où s’abritaient d’abord les aspirantes 
carmélites. Elle construisit les trois ailes entourant le patio, 
et l’église où repose son corps. Quatre ans après sa mort, com- 
mençaient à Cuenca les informations sur ses vertus et ses mira- 
cles. L'introduction de la cause fut signée par Benoît XIV en 
1750, et Pie VI, par décret du 15 septembre 1776, déclarait 
l’héroïsme de ses vertus. 


Olivier LEROY. 


(25) Relation manuscrite de la Vénérable Ana, citée d’après G.M. Salva- 
tori, p. 271 (voir note 14 ci-dessus). 


NOTES ET DOCUMENTS 


UNE NOUVELLE ÉDITION DE 
LA RÈGLE BÉNÉDICTINE 


En 1933, la monumentale Bibliografia de la Regla Bene- 
dictina de D. Albareda ne recensait pas moins de 902 titres. Si 
les nouvelles éditions n’ont pas manqué depuis lors, dont plu- 
sieurs marquèrent à tel ou tel égard, aucune ne s'impose autant 
à l’attention que le petit volume, de modeste apparence, que 
vient de nous donner Dom Gregorio Penco (1). Cette Regula 
Sancti Benedicti est même, en un sens, un fait entièrement neuf 
dans toute l’histoire bibliographique de la Règle. Pour la pre- 
mière fois, en effet, l’œuvre de saint Benoît est confrontée, ligne 
par ligne ou chapitre par chapitre, avec la Regula Magistri, 
dont l’auteur n'hésite pas à affrrmer l’antériorité par rapport 
au texte Bénédictin. Voici donc la première édition de la Règle 
de saint Benoît qui tienne compte pratiquement des résultats 
atteints au cours de ces vingt dernières années de controverses 
sur les rapports des deux règles. L’instrument de iravail mis 
ainsi à la disposition des chercheurs est trop précieux pour ne 
pas mériter une description un peu détaillée, qui souligne à la 
fois son utilité, ses limites, et certaines précautions que semble 
requérir son maniement. 

L'ouvrage comprend trois parties : une Introduction 
(pp. XIX-CVIIT), le texte de la Règle et sa traduction italienne 
(pp. 1-189), enfin un Commentaire qui étudie successivement les 
textes communs des deux règles et les textes parallèles (pp. 191- 
281). Commençons par examiner la partie centrale, où nous est 
présentée la Règle elle-même. Deux apparats placés sous le 
texte fournissent, l’un les variantes de la Regula Magistri (RM) 
s’il s’agit de textes communs, ou la référence au chapitre cor- 
respondant de cette règle s’il s’agit de textes parallèles, l’autre 
un choix de variantes de la Regula Benedicti (RB). Il va sans 
dire que le premier de ces apparats est celui qui attire avant tout 
l'attention, comme constitaant l’apport original de l'édition. 


(1) S. Benedicti Regula. Introduzione, testo, apparati, traduzione e com- 
mento, a cura di Gregorio PENCO, O.S.B. « La Nuova Italia » Editrice, Fi- 
renze, 1958. Biblioteca di studi superiori XXXIX. 
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Dom Penco avertit son lecteur (Premessa, p. VI) qu'il a jugé 
nécessaire d’y indiquer toutes les variantes, non seulement de 
mots mais même d'orthographe, des manuscrits de la RM. Ce 
propos est justifié, comme il le souligne à bon droit, par l’exi- 
guité de la tradition manuscrite de cette règle, l’antiquité de ses 
deux principaux témoins, la difficulté de distinguer entre les 
deux séries de variantes, la minutie qu’exige la comparaison 
avec RB. On trouvera done dans cet apparat les moindres 
variantes du Paris. Lat. 12205 (P) et du Paris. Lat. 12634 (E). 
Un contrôle effectué sur le Prologue nous a permis de constater 
que Dom Penco avait tenu promesse. La seule défaillance que 
nous ayons notée se trouve au verset 21, où l’on omet de nous 
signaler que P écrit succintis et fidem, au lieu de succinctis et 
fide adoptés dans le texte. 

Mais si l’on ne peut que se féliciter de posséder ainsi un 
relevé complet des leçons de P et de E, on est surpris de ne 
trouver aucune trace du troisième manuscrit ancien et quasi- 
complet de la RM, le Monac. Lat. 28118. Son existence n’est 
signalée que dans l’Introduction (p. XXI); avec celle de son 
apographe, le Colon. W.F. 231, et des fragments de Wuürzburg 
et de Saint-Gall. À part cette mention furtive, le lecteur n'entend 
jamais parler de cet important témoin de la RM. La chose est 
d'autant plus anormale que l’apparat de la RB utilise le même 
manuscrit sous le sigle C (2). Sans doute le manuscrit de Munich 
ne soutient-il pas la comparaison avec P, ni même avec E. 
Transcrit deux siècles après ceux-ci, il a bénéficié — ou souf- 
fert — des préoccupations normalisantes de l’époque carolin- 
gienne. Dans la plupart des cas, ses leçons ne sont pas à retenir. 
Son témoignage n’en reste pas moins précieux dans les cas diffi-. 
ciles, soit pour corroborer la lecture de P, soit pour l’infir- 
mer (3). Parfois même son accord avec E contre P est déci- 
sif (4). De plus, le Monacensis offre un intérêt réel pour la 
comparaison de la RB avec la RM. A plusieurs reprises, on le 
trouve en accord avec le texte de saint Benoît contre les plus 
anciens manuscrits du Maître (5). Evidemment des faits de ce 


(2) Cf. le Conspectus siglorum, p. CIX. Sur le feuillet mobile qui repro- 
duit cette table, le sigle C fait défaut en face de Monac. 28118. 

(3) Voir par exemple RM 87, 127 et 95, 29-30 (nous citons d’après 
La Règle du Maître, Ed. diplomatique par H. VANDERHOVEN et F. Masar, 
Bruxelles-Paris, 1953. Le Monac. 28118 y est désigné par le sigle À). 

(4) Cf. RM 1, 191: regenerentur (P) regerentur (EA); deux autres cas 
plus nets encore dans RM 7, 124 et 126. 

(5) RB Prol. 31 lit praedicatione, qu’on trouve également dans le Monac. 
(RM Thema 278), alors que P a la leçon praecatione. Même remarque pour 
RB Prol. 17: tuam. 
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genre peuvent s'expliquer par l'influence de la Règle bénédic- 
tine sur le copiste carolingien de la RM ou sur l’un quelconque 
de ses devanciers. Cependant on ne peut exclure à priori le 
phénomène inverse: le Monacensis ne nous offre-t-il pas dans 
certains cas un état du texte RM qui ne dépend pas de la RB, 


mais qui rend compte au contraire de celle-ci ? 


Pour toutes ces raisons, l’absence de ce manuscrit dans 
l’apparat de la RM nous semble une lacune regrettable. Dom 
Penco pourrait nous objecter le format réduit de la collection, 
et certes c’est déjà un joli tour de force d’avoir fait tenir tant 
de choses utiles dans un si petit volume. Mais on peut se 
demander s’il n’eût pas mieux valu sacrifier quelques variantes 
purement orthographiques de P et E, et consacrer l’espace ainsi 
gagné à un choix de variantes du manuscrit de Munich. 


Dans le même ordre d'idées, il faut signaler l’absence de 
toute table à la fin du volume. Ici encore, un choix a dû s’im- 
poser à l’éditeur : l'importance de l’Introduction et du Commen- 
taire exigeait le sacrifice des Indices. Nous ne nous en plaindrons 
pas, d’autant que telle ou telle édition antérieure nous offrait 
des tables qui restent valables mais il faut convenir que la 
valeur de l'outil que nous procure Dom Penco en est sensible- 
ment diminuée. Pour l’étude du vocabulaire, pour la recherche 
des citations, on ne pourra se contenter de la nouvelle édition, 
et c’est dommage. On ne trouvera même pas ce qu’on attendrait 
normalement d’une publication dont l'originalité consiste à con- 
fronter RB avec RM: une table de concordance indiquant les 
chapitres parallèles des deux règles. 


La traduction italienne, en regard du texte, est divisée 
comme celui-ci en versets, suivant une numérotation établie par 
Dom Lentini et déjà utilisée à sa suite par l’édition de Mont- 
serrat. Cette division ne peut que faciliter la recherche, en four- 
nissant une base de référence stable, et il est à souhaiter que 
tous les éditeurs l’adoptent désormais ainsi que ceux qui citent 
le texte. Sous la traduction, un troisième apparat indique les 
citations scripturaires et les sources ou parallèles de toute nature. 
À cet égard, si Dom Penco a pu enrichir les Fontes de Butler 
grâce à l'apport de l'édition Colombàs et à quelques observa- 
tions personnelles, la nouvelle Regula qu’il nous offre ne rem- 
place pas celle de Dom Butler: celle-ci garde son utilité pra- 
tique, parce qu'elle fournit non seulement des références, mais 
le texte même des sources et des parallèles. Quant au lot de 
références hérité de Butler, qui forme le fonds de l’apparat de 
Dom Penco, on y retrouve quelques attributions erronées que 
des travaux récents permettent de rectifier : 
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RB 61,6 (Butler, 61,17): sociari corpori monasterii. On nous 
renvoie à la Règle de saint Basile, question 192: sociari corpori 
congregationis. Or si nous en croyons le meilleur connaisseur de 
l’œuvre Basilienne (6), cette expression fait partie d’une longue 
addition de l'éditeur Holste. Celui-ci pourrait bien justement 
s'être souvenu de la RB! Si l’on veut d’ailleurs trouver un 
parallèle chez Basile, on peut songer à la question 6 (PL 103, 
col. 498 B), où se lit la phrase suivante: prius autem quam cor- 
pori fraternitatis inseratur, à condition qu'il soit bien établi que 
ces mots sont de Basile lui-même, ou du moins de Rufin son 
traducteur (7). Mais on trouvera des équivalents chez Cassien, 
à qui l’expression corpus fraternitatis est familière (8), et sur- 
tout dans la Regula Ferreoli (9). 


RB 4,62 (Butler, 4,77): non velle dici sanctum antequam 
sit, sed prius esse, quod verius dicatur. Cet « instrument des 
bonnes œuvres » est rapproché d’un passage de Sulpice Sévère 
dans son Epitre 2 (ad sororem), 17. Or cette lettre de Sulpice 
Sévère n'est autre que le traité De Virginitate, composé par 
Pélage pour la fille de Mauritius, comme semble l’avoir démon- 
tré G. de Plinval (10), suivi par Dom Dekkers (11). Butler 
n'aurait peut-être pas inséré ce texte dans ses Fontes s’il avait 
dû l’attribuer au célèbre hérésiarque ! Toujours est-il que le 
parallèle est assez lointain, et qu’on trouve ailleurs la véritable 
source de cet « instrument ». On lit en effet dans la Passio Sancti 
Juliani le texte suivant, que nous reproduisons d’après le Lec- 
tionnaire de Luxeuil (12): runus...quo non dicitur sanctus ante- 
quam sit, sed ut sit quod verius de illo dicatur...elaborent ut 
sint, quod de eis fincte dicitur quod sunt. Nous ne pouvons 
entrer dans l’examen de ce texte difficile, dont on trouvera une 
autre recension dans les Acta Sanctorum (13), mais il n’est 


e - 


(6) J. GriBoMONT, Histoire du texte des Ascétiques de S. Basile, Lou- 
vain, 1953, p. 106. 

(7) Le passage correspondant en grec (GR 10, PG 31, 946 c) n’a rien 
qui réponde exactement à cette traduction. 

(8) Cassien, Institutions 1, 2, 2 et 7, 13 (tous les moines); Inst, 4, 5 (la 
communauté de Tabennisi). 

(9) Reg. Fer. 10: ubi corpori congregationis membrum factus adhaeserit 
(PL 66, 963 d). 

(10) G. de P£rNVAL, Pélage, Paris, 1943, p. 44 (n° 12). 

(11) Clavis Patrum Latinorum, Steenbruges, 1941, n° 741. 

(12) Edité par Dom P. SaLmon, Paris, 1944. Voir p. 49, fol. 61" (Passio, 
n° 46). 

.. Jan. I, p. 584. Le texte est moins proche de RM-RB que celui du 
Lectionnaire, bien qu’on y lise qui non vult dici sanctus, formule qui rap- 
pelle RB (non velle dici sanctum). 
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guère douteux que nous tenions là l’origine de | « instrument » 
de saint Benoît et du Maître. 

D'ailleurs, ce n’est pas là le seul point de contact entre 
RM 3 = RB 4 et la Passio Sancti Juliani. Dans le voisinage 
immédiat du texte que nous venons de citer se lisent plusieurs 
sentences qui correspondent mot pour mot à des « instruments » 
de nos deux règles, comme on le verra d’après le relevé suivant: 


ut se ab omnibus saeculi delectamentis faciat alienum (ab 
omnibus actionibus seculi d’après AA. SS.) = RB 4,20. 
nihil amori Christi preponat = RB 4,21. 


munus...quo nudus vestitur = RB 4,15. 

quo ira non perficitur = RB 4,22. 

quo malum pro malo non redditur = RB 4,29. 
quo iracundiae tempus non reservatur — RB 4,23. 


Encore n’avons-nous cité que les parallèles littéraux. Le 
même passage de la Passio se prête à plusieurs autres rappro- 
chements, notamment dans la phrase qui contempti sunt esurire 
ut alii reficiantur; satis Deo acceptum est munus quo indigens 
saturatur, qui correspond bien, tant pour la place que pour le 
sens, à RB 4,13-14. Il est à noter que pour tous ces « instru- 
ments », ni Butler ni Penco ne fournissent aucune référence 
hors de l’Ecriture, si ce n’est pour RB 4,21: nihil amori Christi 
praeponere. Mais dans ce cas, ni le texte de la Vita Anton 
indiqué par Butler, ni les trois passages de saint Cyprien 
qu’apporte Penco ne fournissent des parallèles aussi précis que 
la Passio Sancti Juliani. Celle-ci ne se contente pas de citer la 
maxime en ce chapitre 46 qui a servi de source à nos règles; 
elle la répète avec de légères variantes en ses chapitres 4, 32 
et 49. 


Les futurs éditeurs de la RB auront donc à combier une 
importante lacune en ce qui concerne les sources des « instru- 
ments des bonnes œuvres ». Ils pourront renvoyer sans crainte 
à la Passio Sancti Juliani, s’il est vrai que cette légende provient 
d'un original grec (14), ce qui ôte toute vraisemblance à l’hypo- 
thèse d’une dépendance de la Passio à l'égard de saint Benoît 
ou du Maître. Je tiens d’ailleurs à remercier Dom J. Froger. 
qui a bien voulu me communiquer et me permettre d'utiliser 
une de ses études inédites sur le problème RM-RB, où se trouve 
signalé ce rapprochement. La Passio Sancti Juliani est encore 
citée, comme le note Dom Froger, dans des passages propres 


(14) D'après les indications de D. SaLmon dans Le Lectionnaire de 
Luxeuil, Tniroduction, p. LXXIV. Voir d’autres suggestions intéressantes 


pp. XCV et XCVIII. 
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au Maître (15), de sorte qu’elle fournit un intéressant argument 
en faveur de l’antériorité de la RM, dans la ligne des con- 
sidérations que Dom Penco fait valoir aux pp. LXXXVI- 
LXXXVII de son Introduction. 


C’est cette Introduction que nous devons examiner main- 
tenant. Elle est précédée (pp. XI-XVIIT) d’une abondante biblio- 
graphie, qui fournit pratiquement toutes les références néces- 
saires au sujet de la controverse RM-RB. Ce n’est pas un mince 
mérite, étant donné le nombres des articles parus sur la question 
depuis vingt ans. Mais Dom Penco ne s’est pas contenté de 
rassembler cette bibliographie, où la liste de ses propres travaux 
ne compte pas moins de treize titres, échelonnés de 1953 à 1957. 
Toute cette littérature, il l’a dépouillée, assimilée, classée, et il 
nous la présente sous une forme dense et claire dans les quatre- 
vingt-dix pages de l’Introduction. Sans doute, pas plus ici que 
dans les articles antérieurs de Dom Penco, il ne faut chercher 
beaucoup d’aperçus originaux. Mais le don, propre de l’auteur, 
don vraiment rare et utile à tous, est de survoler l’ensemble de 
la question, de rendre compte avec exactitude et équité de la 
contribution de chacun, de dégager les moindres éléments 
positifs qui peuvent être retenus des argumentations les moins 
_ vraisemblables. De la sorte il nous procure, au prix d’un labeur 
qui force l’admiration, un excellent manuel de la controverse. 

On objectera peut-être que la position de Dom Penco n’est 
nullement celle de l’arbitre impartial qui compte les points. De 
fait, toute cette Introduction n’est pas autre chose qu’un plai- 
doyer pour l’antériorité du Maître. Mais on aurait tort de prêter 
trop d'attention à l’aspect démonstratif de ces pages. Le status 
quaestionis qu’elles présentent importe beaucoup plus, en vérité, 
que la thèse qui y est soutenue. Dans l'intérêt même de l’exposé, 
il était quasi-nécessaire d’adopter une thèse qui servit de fil 
conducteur. Bien entendu, l’antériorité du Maître est pour Dom 
Penco une conviction solide, non un parti qu'il aurait choisi 
arbitrairement pour la commodité de l’exposé. Mais sans mé- 
connaître ses intentions, qui visent à établir une thèse que pour 
- notre part nous croyons entièrement fondée, il nous semble que 
le principal intérêt de son étude réside dans la présentation 
parfaitement documentée et ordonnée des travaux déjà publiés, 
qu'ils soient ou non favorables à la priorité de la RM. 

Ceci doit être d’autant plus souligné que l’étude de Dom 
Penco, si elle possède toutes les qualités d’un bon manuel, 
souffre inévitablement des limites qui s'imposent à ce genre de 


(15) Cf. RM 90, 98 et Passio, n° 36. 


290 A. DE VOGUÉ 7 


travail. A survoler tant de théories diverses et adverses, on ne 
peut guère que glaner de tous côtés des renseignements de 
seconde main et des résultats hypothétiques, qu’on doit se 
contenter de contrôler superficiellement avant de les introduire 
dans sa propre construction. Il en résulte pour celle-ci un certain 
manque de cohérence profonde et de solidité. Plutôt qu’une 
synthèse véritable, elle n’est souvent qu’un assemblage de don- 
nées d’origine diverse et d’inégale valeur, quel que soit l’aspect 
d’homogénéité que réussit à lui donner l’auteur. On ne cher- 
chera donc pas tant chez Dom Penco la solution des multiples 
problèmes qu’il aborde, que l'instrument de travail qui permet 
de les étudier. À vrai dire, c’est beaucoup. 

Parcourons rapidement l’Introduction, en discutant quel- 
ques points. Après un excellent historique de la controverse 
(ch. I), l’auteur étudié en dix pages le texte et la langue des 
deux règles. Nous ne chicanerons pas sur quelques références 
inexactes qui se sont glissées dans ce chapitre IT (16), remar- 
quant seulement que les relevés, en ce qui concerne le vocabu- 
laire de la RM, ne sont pas toujours complets. Dom Penco est 
très excusable à cet égard, puisqu'il n’existe encore aucun index 
publié de cette règle. Parfoisdles compléments à apporter ne 
font qu’étayer la démonstration de l’auteur, comme c’est le cas 
pour omni hora (17). Ailleurs, ils l’affaiblissent (18). 

Le chapitre IIT (Dottrina ascetica) traite exclusivement des 
traces de Semi-Pélagianisme qu’on a cru découvrir dans nos 
deux règles. Selon l’auteur;la RB aurait atténué le Semi-Péla- 
gianisme du Maître. En ce qui concerne les rapports de RM 14 
avec le Commentaire des Psaumes de Cassiodore, il croit pouvoir 
affirmer la dépendance de ce dernier par rapport à la RM. 
Il serait trop long de discuter tout ceci. Peut-être aurait-il été 
bon de tenir compte d’un important passage où le Maître décrit 
l’intervention successive de l’homme et de Dieu dans l’œuvre 


du salut: RM 1.177.186. - 


Le chapitre IV (Disciplina monastica) donne un apercu 
comparatif des institutions cénobitiques dans les deux règles. 
Le paragraphe sur la hiérarchie monastique (pp. LII-LVI) con- 


(16) P. XXXVIT: quatre des références du mot scola dans RM sont 
fausses. Supprimer 11, 53; 19, 46; 23, 130; 92, 46. Ajouter 1, 192; 87, 18: 
90, 25 ; 90, 110; 92, 104. — Jbid., quatre lignes avant la fin: lire RM 10. 122. 
—1bid,; note d:Plire ce. 36 etc 37e NP: XXXIX, ligne 2: lire 88,18. 

(17) P. XXXIX: ajouter 93,142 (sans préjuger de l'existence d’autres 
emplois non relevés). 


(18) Cf. quod si, p. XXXIX: ajouter 11,110 (même remarque qu'à la 


note précédente). 
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tient des observations exactes et des appréciations généralement 
Justes, quoique nécessairement un peu sommaires. Ce qui est 
dit de la place de l’abbé dans l’une ou l’autre règle (p. LIT), 
aurait particulièrement besoin d’être précisé et nuancé. Il ne 
faudrait pas que le lecteur puisse s’imaginer, comme l’a déjà fait 
un recenseur (19), que le Maître et saint Benoît entretenaient 
« des conceptions diamétralement opposées de l'abbé et de 
l’autorité »! Est-il bien sûr, d'autre part, que l'intervention de 
l’évêque ne doit être qu’exceptionnelle dans l'élection de l’abbé 
telle que l’organise saint Benoit (20)? Sans doute la RB ne 
mentionne-t-elle l’évêque qu’à propos des cas difficiles, mais 
les historiens semblent d'accord aujourd’hui pour admettre que 
son contrôle est supposé dans tous les cas. Enfin nous ne croyons 
pas que la RB ait ramené de deux à un le nombre des chefs 
de chaque décanie; selon toute vraisemblance, la RB n’a pas 
modifié sur ce point la RM, comme nous espérons le prouver 
ailleurs (21). 

Le paragraphe sur les ermites et les cénobites (pp. LVI- 
LVIT) affirme que saint Benoît « a coupé court avec l’institu- 
tion de l’érémitisme, qu'il a abandonnée aussi bien dans sa vie 
que dans sa Règle ». Ce jugement ne nous paraît aucunement 
fondé. En ce qui concerne la Règle, le seul indice qu’apporte 
Dom Penco pour déceler une évolution par rapport à la RM, 
est le fait que celle-ci atteste seule explicitement l'existence de 
cellules d’ermites aux environs du coenobium. Ce fait ne prouve 
rien, est-il besoin de le dire? Les indications données par la RM 
sur les rapports des cénobites avec les ermites du voisinage 
peuvent n'être qu’une des très nombreuses particularités qui 
n’ont pas trouvé place dans la RB, pour la simple raison que 
celle-ci abrège considérablement l’œuvre du Maître. Il faut 
renoncer à découvrir une évolution d’une règle à l’autre sur ce 
point, d'autant qu'il est loin d’être prouvé que l’érémitisme ait 
connu une régression au temps de saint Benoît. Le foisonnement 
d’anachorètes et de reclus que révèle l’œuvre d’un Grégoire de 
Tours donnerait plutôt à penser le contraire. 

Sans nous arrêter au paragraphe concernant le noviciat et 
la profession (pp. LVII-LX), passons au chapitre V (Liturgia). 
Dom Penco a fait un effort méritoire pour explorer ce domaine 
encore si mal connu. Tant qu’on n'aura pas étudié systémati- 
quement les quelque vingt Ordines monastiques de l’antiquité 
qui nous sont conservés, il sera difficile de reconnaître l’exacte 


(19) Voir Studia Monastica I, Montserrat, 1959, p. 236, 
CONCP.TIV, n°2: 
(21) PLV: 
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signification de l’œuvre liturgique du Maitre et de celle de saint 
Benoît (22). Aussi les résultats de Dom Penco doivent-ils être 
considérés comme provisoires. Îei encore l'exposé des ques- 
tions et l’abondance des références valent plus que les inter- 
prétations proposées. À cet égard, le seul point que je relèverai, 
parce que l’argument me semble non seulement discutable mais 
inexistant, est le passage des pp. LXXVI-LXXVII, repris à la 
p. 273 du Commentaire, sur RB 43. Ce chapitre de la Règle 
bénédictine serait dépourvu de toute allusion à Prime, et ce 
silence s’expliquerait par le fait que RB dépend de RM 73 sous 
la forme attestée par le manuscrit E, où Prime fait également 
défaut. J'avoue que je ne puis comprendre ce que veut dire 
l’auteur. Pourquoi Prime ne serait-elle pas comprise dans les 
diurnis horis dont parle RB 43,10? De plus, il y a erreur p. 273: 
ce n’est pas RM 72,2-3 qui parle de Prime (la prima oratio men- 
tionnée à cet endroit désigne autre chose), mais RM 72,14. 
Après un bon aperçu sur les sources littéraires des deux 
règles (ch. VI), l’auteur nous donne une sorte de conclusion dans 
le chapitre VII (Genesi redazionale). A la suite de Vanderhoven, 
Masai et Corbett, il insiste opportune et importune sur le carac- 
tère composite de la RM, non ‘sans reculer devant telle formule 
par trop exagérée des auteurs de l’édition diplomatique (23). 
Sa propre définition de la RM (p. CI: « un agrégat de parties 
hétérogènes, rempli par surcroît de variantes successives ») nous 
semble minimiser encore la forte unité de cette œuvre, au plan 
littéraire comme à celui des institutions. L’étude du vocabulaire 
peut révéler l’utilisation de sources diverses, dont aussi bien 
le rédacteur ne fait pas mystère, mais il reste que d’un bout à 
l’autre on retrouve les mêmes traits de style et les mêmes pro- 
cédés de composition, relevant d’une personnalité littéraire for- 
tement marquée, qui a récrit et incorporé à son ouvrage les 
textes qu’elle pouvait utiliser. M. Corbett lui-même a dû recon- 
naître que le discernement des diverses couches de textes par 
l’étude de la langue est difficile « en raison du travail d’unifica- 
tion d’un législateur-éditeur dont le style couvre toute l’étendue 
de la Règle » (24), et les remarques très suggestives dont est 
parsemé son commentaire philologique de la RM (25), sont 


(22) C. GINDELE s’est attelé à cette tâche dans une série d’articles dont 
Penco donne une liste qui n’est déjà plus à jour (p. XIIT). Voir notamment 
la liste de ces Ordines dans Studia Anselmiana 42, Rome, 1957, pp. 172-174. 

(23) BEC: 

(24) The Regula Magistri and some of its problems, dans Studia Patris- 
tica T, Berlin, 1957, p. 91. 

(25) The Latin of the Regula Magistri, Louvain, 1958. Cet ouvrage a 
Paru peu de temps après la Regula de Dom Penco. 
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autant d'efforts qui finalement tournent court. Aussi serions- 
nous moins pessimiste que Dom Penco au sujet de la possibilité 
de donner une édition critique du Maître (26). L'entreprise n’est 
pas irréalisable, ainsi que l’a admis tout récemment M. Cor- 
bett (27). En fait, non seulement le Corpus Christianorum, poux 
lequel travaille Dom Froger, mais aussi le Corpus de Vienne et 
la collection « Sources Chrétiennes » auront bientôt une édition 
de ce texte capital. 


Un dernier chapitre traite de la diffusion des deux règles 
(ch. VIII). L'auteur s’attache surtout à celle de la RM. Repre- 
nant la méthode inaugurée par M. Masai il y a une dizaine 
d'années (28), il croit pourvoir signaler la présence de la RM 
partout où les documents nous parlent d’une Regula Sanctorum 
Patrum ou d’une Regula Macharii. Le lecteur ne doit pas 
prendre le change sur le caractère aléatoire de cette méthode 
et de ses résultats. Si l’on peut admettre, sur la foi des manus- 
crits, que la RM a circulé sous le titre de Regula Patrum, ce 
n’est que par une induction assez hasardeuse qu’on lui attribue 
celui de Regula Macharii, qui ne nous est garanti par aucun 
document. De plus, l’un et l’autre titre a été porté à coup sûr 
par d’autres règles: dans le premier cas, la « Règle des quatre 
Pères » et les deux petites « Règles des Pères »; dans le second, 
de nouveau la « Règle des quatre Pères », et en outre la brève 
Regula Macharii, conservée par saini Benoît d’Aniane (PL 103, 
col. 447-452). Les raisons avancées par M. Masai pour éliminer 
cette dernière me paraissent irrecevables. Loin d’être un simple 
résumé de la « Règle des quatre Pères », avec laquelle elle n’a 
en réalité qu’un seul point de contact sans importance, elle 
renferme plusieurs phrases tirées de la correspondance de saint 
Jérôme et une suite de textes parallèles aux deux petites « Règles 
des Pères » ainsi qu’à la Regula Orientalis. Même si la Regula 
Macharii dépend de ces règles, cela n'empêche pas qu'elle ait 
pu exister à une date assez haute (28°*). 


(26) Celle-ci serait « impossible » (p. VI). Ailleurs (pp. XCVITI-XCIX), 
l’auteur se montre moins affirmatif. 

(27) The Latin, p. 8. " 

(28) La Règle du Maître à Moutiers-Saint-Jean, dans À Cluny. Travaux 
du Congrès, Dijon, pp. 192-202. 

(28*°) L’antiquité de la Regula Macharii sera plus assurée encore si 
l’on admet, avec une étude toute récente, que tout en étant postérieure à la 
« Règle des quatre Pères », elle est antérieure aux deux autres « Règles des 
Pères », qui y ont puisé séparément. Dès lors, elle pourrait être datée de la 
fin du v* siècle. Voir. A. Munp6, Les anciens synodes abbatiaux et les « Re- 
gulae SS. Patrum », dans Regula Magistri-Regula S. Benedicti, Rome, 1959 
(Studia Anselmiana, Fase. XLIV}), pp. 107-125. 
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Toutes les fois done que l’on rencontre la mention d'une 
Regula Sanctorum Patrum ou d’une Regula Macharii, il y a lieu 
de se demander s’il s’agit de la RM ou de l’une quelconque des 
diverses règles que nous venons de signaler. Dans Île cas de 
Moutiers-Saint-Jean qui a été étudié par M. Masai, les indices 
en faveur de la RM sont sans force probante pour qui connaît 
les institutions et la littérature de l’ancien monachisme. Il faut 
en dira autant de ceux que relève Dom Penco pour affirmer 
que RM fut pratiquée à Bobbio et dans d’autres monastères 
Colombaniens (p. CVIT). Quant aux rapprochements littéraires 
ou institutionnels entre le Maître et Isidore de Séville, Ferréol 
d'Uzès, Cassiodore, Luculentius, la Vita Sancti Eugendi, l’évêque 
Jean de Naples, je me demande s’il en est un seul qui atteste 
solidement la présence de la RM iei ou là. En définitive, et si 
insatisfaisante que soit cette conclusion, il est peut-être préfé- 
rable de s’avouer que l’on ne sait rien d’assuré sur la diffusion 
de la RM, mise à part l’origine Vivarienne des manuscrits P et E, 
dont seuls les codicologues peuvent juger. La Règle de saint 
Benoît et le De curso diurno romain qui est dans son sillage (29), 
restent les deux seuls témoins irrécusables de son influence. 

Tout ce que nous venons” &observer en parcourant l’Intro- 
duction du volume pourrait aussi bien servir à caractériser le 
Commento qui l’achève. Au lieu de sonder les deux règles sous 
leurs divers aspects (langue, doctrine, institutions, liturgie, sour- 
ces), l’auteur les parcourt en suivant l’ordre des textes, cher- 
chant partout, comme précédemment, à mettre en évidence 
l’antériorité du Maître. Il progresse ainsi d’abord à travers les 
textes communs (pp. 191-256), puis, beaucoup plus rapidement, 
à travers les textes parallèles (pp. 257-279). 

Comme l’Introduction, ce Commentaire présente peu de 
notations originales, mais il rassemble très utilement les obser- 
vations faites par les critiques sur chaque passage étudié. On 
appréciera particulièrement les relevés synoptiques présentant 
en parallèle certains textes communs aux deux règles, parfois 
même la source à laquelle ces textes se réfèrent. Ces confronta- 
tions laissent d’ailleurs le lecteur perplexe dans la plupart des 
cas. Les critiques des deux camps s’en sont réclamés avec la même 
énergie pour soutenir leurs thèses opposées. Non moins éner- 
giquement, Dom Penco tranche en faveur du Maître, après avoir 


469 Cf. M. Anorieu, Les Ordines Romani, 1. IIT, Louvain, 1951, p. 206, 
lignes 10 et 21 (Ordo XVIII, 7 et 10). C’est également en-Kaïson étroite avec 
la RB qu'est mentionnée la Regula Beatissimorum Patrum dans un privilège 
de Drausius de Soissons (PL 88, 1183-1184), texte des plus intéressants 
mais difficile à interpréter, que Penco cite p. OVIL : ù 


Le 
t3 
A 


12 LA RÈGLE BÉNÉDICTINE 


patiemment exposé et réfuté l’argumentation adverse. On trou- 
vera sans doute qu’il abuse un peu de la bonne volonté du lec- 
teur en affirmant qu’il y a « évidence », là où en bonne logique 
rien n’est démontré ni même démontrable. Je ne suis pas moins 
persuadé que lui de la priorité de la RM, mais je ne vois pas 
comment l’on peut qualifier d’ « évidente » l'interprétation 
qu’il propose du parallèle RM 10,22-27 — RB 7,8-9 (p. 243), 
pour ne citer qu’un exemple. Dans l'intérêt de la démonstration, 
il aurait sans doute mieux valu laisser de côté des arguments 
aussi peu probants. En revanche, l’ouvrage, en tant qu'il est 
un manuel, se devait d’en parler. On ne se formalisera donc 


pas de l'insuffisance de l’argumentation, et l’on sera reconnais- 


sant à l’auteur de mettre entre nos mains un excellent instru- 
ment de travail. NRrS 

Au demeurant, à côté de ces affirmations trop péremptoires. 
l’auteur formule souvent des appréciations plus modérées et plus 
justes, comme lorsqu'il reconnaît (p. 232) que la critique interne 
est incapable de trancher tel cas particulier qu’il étudie. Nous 
aimons aussi l’aveu qu'il fait, dans la même page, de la mau- 
vaise impression que produit sur lui RM 7, 17-45, passage qui 
lui semble être « plutôt une digression qu’une section origi- 
nale, son caractère amplificatoire paraissant évident ». De tels 
aveux font honneur à celui qui les profère. À plus d’une reprise, 
d’ailleurs, Dom Penco fait allusion à ce texte embarrassant et 
à quelques autres du même genre, que l’on rencontre surtout 
dans RM 7-9 (30). Il serait disposé à les considérer comme 


additionnels, et à admettre que leur insertion n'avait pas 


encore eu lieu quand la RM fut utilisée par le rédacteur de 
la RB. Celle-ci, dès lors, offrirait en pareil cas un état du texte 
antérieur à celui que nous trouvons dans les manuscrits complets 
de la RM (31). 

Cette dérogation à la thèse habituelle de l’auteur méritait 
d’être signalée. Elle offre une possibilité d'explication intéres- 
sante, dont pourtant il ne faut user que très parcimonieusement, 
car il n’est nullement démontré que les passages incriminés de 
la RM soient des interpolations. Le fait que RB 6,3 parle de 


(30) Cf. pp. CII-CIIT; 230-231; 256. 

(31) On reconnaît là cette défiance à l’égard de l’unité de la RM, telle 
qu’elle se présente dans les manuscrits P et À, que Dom Penco partage avec 
les auteurs de l'édition diplomatique. Comme ces derniers, il attache une 
grande importance au témoignage du manuscrit E, dont le texte lacuneux 
attesterait dans bien des cas un état primitif de la RM, et convaincrait 
d’interpolation les deux manuscrits complets. À ce sujet, rappelons qu’on 
ne saurait trop se défier de E, simple florilège qui prend toutes sortes de 
libertés avec les textes qu'il transcrit. 
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« disciples parfaits » tend à prouver que saint Benoit trouvait 
déjà dans la RM Ia distinction entre « parfaits » et « impar- 
faits », telle qu’elle est exposée dans RM 9,94-108. Et si saint 
Benoît, rencontrant cette théorie dans RM 8-9, l’a laissée de 
côté, sauf cette allusion de RB 6,3, il est fort probable qu'il l’a 
pareillement rencontrée et laissée de côté dans RM 7. 


En conclusion, on ne saurait être trop reconnaissant à Dom 
Penco pour ce précieux compendium de la controverse RM-RB. 
Vingt ans après l'ouverture de celle-ci, il était indispensable de 
faire le point. Nous possédons désormais un excellent manuel 
de ces recherches. Les faiblesses que nous avons signalées cons- 
tituent l’inévitable contre-partie de l’envergure donnée à l’ex- 
posé ; elles sont en quelque sorte une loi du genre. À condition 
de ne pas considérer l’ouvrage comme une somme définitive, 
mais comme un instrument de travail, elles ne diminueront pas 
son utilité. Nous souhaitons que cette nouvelle Regula Sancti 
Benedicti suscite un intérêt renouvelé pour la Règle du Maître, 
envisagée comme la toile de fond sur laquelle se détache désor- 
mais avec une singulière netteté la figure de saint Benoit. Notre 
génération est en mesure d'acquérir une notion du sens de 
la RB bien plus exacte que les tnterprétations assez arbitraires 
répandues par Butler, Herwegen et leurs épigones contempo- 
rains (32). Encore faudra-t-il que la recherche ne se limite pas 
aux rapports de la RB avec la RM, mais qu’elle embrasse tout 
l’ensemble de la littérature monastique ancienne, à commencer 
par les quelque quinze ou vingt règles antérieures à saint Benoît 
d’Aniane, dont l'édition critique et l’étude est à peine entre- 
prise (33). Quand on aura méthodiquement inventorié ces textes, 
on pourra enfin, espérons-le, délimiter de facon précise la place. 
peut-être assez modeste, occupée par saint Benoît dans le monde 
du cénobitisme ancien, et apprécier sans exagération la portée 
réelle, non point sans doute révolutionnaire, mais synthétique, 
de son œuvre. 
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moine de la Pierre-qui-Vire. 


(32) Déjà une voie nouvelle a été ouverte en Allemagne par le com- 

mentaire de B. SrEIDLE, Die Regel St. Benedikts, Beuron, 1952, et en France 
par l’article de Dom J. Winanpy, La spiritualité Bénédictine, dans J. 
GAUTIER, La spiritualité catholique, Paris, 1953, pp. 13-36. 
.. (33) L'abbaye de Montserrat semble vouloir nous donner ces travaux 
si nécessaires dans sa nouvelle revue Studia Monastica et ses autres publi- 
cations, parmi lesquelles nous saluons déjà la Regula Pauli et Stephani de 
Dom J. Viranova. 


GREGOIRE PALAMAS 
ET LA « DÉFENSE DES SAINTS HESYCHASTES » 


A PROPOS D'UN LIVRE RECENT ( 


Les querelles théologiques ont la réputation d’être impla- 
cables. Elles le deviennent surtout lorsqu'elles concernent la 
mystique, domaine où les témoignages d'expérience interne 
échappent aux contrôles et où les arguments d’autorité vrai- 
ment solides font le plus souvent défaut. Telle la controverse 
d'importance historique qui éclata, au xiv° siècle, en Orient, 
entre les moines recherchant l’hésychia ou quiétude et les huma- 
nistes byzantins imbus de philosophie platonicienne et aristo- 
télicienne. Les premiers, fort nombreux sur la Sainte Montagne 
de l’Athos, prétendaient arriver à la contemplation de la gloire 
incréée de Dieu par une méthode appropriée, visant à « faire 
entrer l'esprit dans le cœur » et à dépouiller ses puissances de 
tout acte changeant par la répétition ininterrompue de « la 
prière de Jésus ». Les autres, conscients de la valeur et de Îla 
grandeur de « léducation hellénique », qui connaissait alors 
à Byzance, et déjà en Italie, le plus brillant renouveau, se fiaient 
surtout à la raison; et ils critiquaient, voire ridiculisaient en 
son nom la mystique des caloyers hésychastes. Aussi cette que- 
relle qui mit en question la méthode d’oraison et la doctrine 
spirituelle de ces anachorètes, est-elle généralement appelée 
« hésychaste » ét encore « palamite », parce que Grégoire Pala- 
mas (1296-1359), un moine athonite qui devint archevêque de 


. Thessalonique, fut leur défenseur principal. Cependant M. Jean 


Meyendorff estime, dans son Introduction à la Défense, « qu'il 
faudrait plutôt (la) désigner comme barlaamite » (2). En effet 
l’instigateur en fut Barlaam (1290-1350), un moine grec basilien 


(1) Grégoire PaLAmas. Défense des saints hésychastes. Introduction, 
texte critique, traduction et notes par Jean MEYENDORFF, docteur ès lettres, 
chargé de cours à l’Institut de Théologie orthodoxe Saint-Serge, à Paris 
(Spicilegium Sacrum Lovaniense, Etudes et documents, Fascicules 30 et 31). 
— Louvain, « Spicilegium Sacrum Lovaniense », 1959. Deux volumes in-8° 
de L-768 pages. 

(2) Op. cit., p. XXIII. 
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né à Seminara, en Calabre, mais venu à Constantinople, vers 
1326, « par amour de la véritable orthodoxie » et sans doute 
aussi pour achever de s'initier aux sciences et à la philosophie 
classique qu'il aurait bientôt à enseigner. Et l’on ne peut com- 
prendre la théologie de Palamas qu’en fonction de ses idées. 
Malgré ces deux arguments, l’opinion de l’auteur ne paraît 
défendable que pour la période allant de 1337 à 1341, où le 
Calabrais provoqua l’attaque et puis soutint le choc de Grégoire. 
La suite de la lutte et son enjeu dépassent la personne et l’argu- 
mentation de Barlaam. Celui-ci, d’ailleurs, après avoir échoué 
dans sa tentative de faire condamner « les nouveautés » des 
hésychastes au concile de Sainte-Sophie de 1341, était retourné 
en Italie et s'était converti au catholicisme. Nommé évêque de 
Gerace par le pape Clément VI, il eut désormais d’autres soucis. 
Nul n’ignore qu’il enseigna le grec à Pétrarque et la mythologie 
au Pérugin. — Palamas, lui, faillit succomber sous les coups 
d’adversaires nouveaux et plus tenaces: tels Grégoire Acindynos, 
Nicéphore Grégoras et surtout le patriarche de Constantinople 
Jean Calécas qui fit brûler ses livres et l’emprisonna. Mais il 
finit par l’emporter, grâce à l’appui du basileus Jean VI Canta- 
cuzène. Sous la pression de celui-ci, le concile des Blachernes 
de 1351 approuva ses thèses majeures qui devinrent doctrine 
officielle de l’Orthodoxie. Dès 1368, son disciple, le patriarche 
Philothée, le canonisa, avec de grandes louanges; et il fixa sa 
fête au deuxième dimanche de Carême. Après les hésychastes, 
c’est donc bien Palamas qui-doit laisser son nom à cette contro- 
verse. Du début à la fin, il en porta le poids; et sa doctrine en 
reste pour nous le centre d'intérêt (3). 


(3) Outre l’Introduction à l'ouvrage que nous recensons et les divers 
articles de l’auteur auquels elle renvoie, travaux où Palamas et sa théologie 
sont appréciés du point de vue orthodoxe, on pourra lire avec profit sur le 
sujet les études suivantes: 

UN Moine DE L'ÉczisE D'ORIENT, La prière de Jésus, 3° édit, Cheve- 
togne, 1959. 

Martin JUGIE, A.A., Palamas Grégoire. — Palamite (Controverse), dans 
Dictionnaire de Théologie Catholique, Tom. XI, le Partie (1931). — Bar- 
laam de Seminara, dans Dictionnaire d'Histoire et de Géographie Ecclé- 
siastiques, Tom. VI (1932). — Barlaam est-il né catholique ? dans Echos 
d'Orient, Tom. XXXIX (1940). — Le P. Jugie a revisé le procès de Barlaam, 
par trop vilipendé. 

Irénée HAUSHERR, S.J., La méthode d’oraison hésychaste, dans Orientalia 
Christiana, Vol. IX (1927). — Les Excercices Spirituels de saint Ignace et 
la méthode d’oraison hésychastique, dans Orientalia Christiana Periodica, 
Vol. XX (1954). — L’hésychasme: Etude de spiritualité, X, 1[, dans Orien- 
talia Christiana Periodica, Vol. XXII (1956). - 

G. ScHird, Barlaam Calabro. Epistole greche. T1 primordi episodici e 
dottrinali delle lotte esicaste. Palermo, 1954. 
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M. Jean Meyendorff a bien senti l'importance de celle-ci, 
comme on peut en juger par ses deux thèses de doctorat. La 
principale, publiée aux Editions du Seuil, dans la coblection 
Patristica Sorbonensia, a pour titre: Introduction à l’étude de 
Grégoire Palamas. La thèse secondaire, de portée moins géné- 
rale, met à notre disposition l’œuvre maîtresse du théologien 
byzantin: trois Triades de discours où il prend la défense des 
saints hésychastes contre les aitaques de Barlaam. Sur ces neuf 
traités, un seul, le deuxième de la première Triade, avait été 
publié en 1782 par Nicodème l’Hagiorite, dans sa Philocalie, 
et ensuite reproduit tel quel par Migne, au tome CL de sa 
Paitrologia Graeca. Nous devons done à l’auteur l'édition prin- 
ceps des huit autres. Il a établi le texte critique de tout l’ensem- 
ble d’après six manuserits dont les plus importants sont les 
suivants : le Vaticanus gr. 1711, du « troisième quart du xIv° siè- 
cle », le Sinaiticus complet et « très soigneusement écrit », et le 
Bodleianus Laudianus 87. Ces trois derniers datent du xV° siècle. 
En outre, il a traduit pour la première fois en français cette 
ennéade, en s’attachant à rendre exactement la pensée de Pala- 
mas et le caractère propre de son style qui est naturel, vivant, 
plein de passion. Aux sept cent vingt-sept pages qu’occupent 
à eux seuls le texte et la traduction on peut mesurer la tâche 
immense que s’est imposée M. Jean Meyendorff. Et il a encore 
complété ce travail par une introduction, érudite et claire, de 
cinquante pages et par cinq tables qui permettent l’utilisation 
rapide de ces deux volumes. On ne saurait trop le louer d’un 
tel effort. Grâce à lui, nous pourrons désormais juger la théolo- 
gie de Grégoire Palamas de manière plus objective et plus 
précise. : 

Les Triades I et II de la Défense des saints hésychastes ont 
en somme le même objet. Et elles se développent selon un ordre 
semblable. Dans l’une et dans l’autre, le premier traité porte 
sur la sagesse profane, le deuxième sur la prière des moines, 
le troisième sur la vision de la lumière sacrée. Avec l’auteur, 
nous inclinons à penser que ce plan correspond à celui de 
l’ouvrage de Barlaam que réfute Palamas. Un passage de la 
Défense (4) et ce que l’on sait des circonstances de sa composi- 
tion favorisent cette hypothèse. Grégoire écrivit sa première 
Triade au printemps de 1338, d’après des extraits du manuscrit 
du Calabrais, morceaux que s’était habilement procurés le moine 
Isidore. Et il publia la seconde en 1339, pour répondre au livre 
que Barlaam, piqué au vif, avait fait paraître, avant de se rendre 


(4) Triade II, 1, 2, Op. cit., p. 228. 
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en Avignon, comme ambassadeur extraordinaire de l’empereur 
Andronic III auprès du pape Benoît XII. Ainsi s'explique le 
développement plus long et le ton plus passionné de cette 
deuxième Triade. Quant à la troisième qui date de 1341, c’est 
une réfutation d’un nouvel écrit de Barlaam, intitulé Contre les 
Messaliens, où celui-ci assimilait les hésychastes à ces hérétiques 
qui avaient prétendu voir, des yeux du corps la Bienheureuse 
Trinité. Plus doctrinale, elle traite en gros de la déification. Le 
premier discours l’envisage à travers la question cruciale de la 
nature créée ou incréée de la lumière du Thabor. Dans la sui- 
vante, Palamas, pour laver les siens de toute tache de messa- 
lianisme, en appelle aux « énergies » incréées de Dieu qui 
seraient à la fois réellement distinctes et inséparables de son 
essence. Et en dernier lieu, il essaie de convaincre Barlaam 
d’hérésie en le mettant en contradiction avec les Pères. S'il 
fallait choisir dans cet ensemble imposant la partie où Palamas 
se montre le plus judicieux et le plus persuasif dans sa défense 
des mystiques, nous opterions pour la première Triade. Les 
autres l’emportent sans doute par l’éloquence. Et elles abondent 
en discussions profondes, sur des textes précis. Mais la polé- 
mique y prend un caractère Sipersonnel et si acharné qu’elle 
fait plus de tort à l’auteur qu’à son adversaire (5). Cela noté, 
soumettons à nos lecteurs, pour leur donner une idée plus fondée 
de l'intérêt de cet ouvrage, deux questions dont la discussion 
par Palamas mérite examen: à savoir celle de la culture profane 
et celle de la méthode d’oraison hésychaste. 


Les humanistes byzantins, Barlaam en tête, voulaient que 
les moines eux-mêmes s’adonnassent aux études helléniques ; ou, 
du moins, ils déclaraient « ignorants et imparfaits » ceux qui ne 
possédaient pas de culture philosophique et scientifique. Pala- 
mas leur fait une bonne réponse: il place « la société monacale 
au-dessus des Lettres ». Et de distinguer deux sagesses: la pro- 
fane et celle du Christ. La sagesse qui provient de « l’éducation 
du dehors » ne conduit pas à la connaissance de Dieu et ne rend 


à (5) Barlaam était partisan de l’union des Eglises. Palamas l’accuse 
d’infidélité à l’orthodoxie: « On pourrait prouver, écrit-il à son sujet, qu'il 
préfère toujours penser selon l'Eglise des Latins, par le fait qu'il n’a reçu 
de notre Eglise presque aucun sacrement qui aurait lavé les impuretés qui 
proviennent de là-bas. » — Triade III, 1, 5, Op. cit., p. 566. — Ces lignes 


révèlent l'arrière-plan nationaliste de cette querelle théologique et toute la 
passion qui l’animait. 
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pas semblable à la vérité, car « Dieu l’a rendue folle » (6). 
L'autre, la sagesse du Verbe venu dans la chair qui est notre 
lumière et notre « seule philosophie », élève l’homme vers Dieu 
par la prière. Celle-là est stérile ; et « sans elle on peut accéder 
à la béatitude promise ». Celle-ci est « féconde et a de nombreux 
enfants ». Par conséquent, s’il est bon de s'entraîner un peu 
aux sciences dans sa jeunesse, pour acquérir € une vue per- 
cante », il est mauvais de s’y arrêter jusqu’à la vieillesse. Il faut 
appliquer ses efforts à « un bien supérieur et plus sûr ». Dieu 
compense largement le mépris des lettres. Les commandements 
du Christ nous assimilent saintement ‘à lui (7). — Cette thèse 
que Palamas n’a pas de peine à fonder sur l’Ecriture et sur les 
Pères, met bien en lumière la supériorité de la connaissance 
surnaturelle sur la science profane et l’inutilité relative de 
cette dernière. Mais il la présente avec une certaine outrance, 
en oubliant que les autorités dont il se réclame le plus: Basile, 
les deux Grégoire, Denys, n’ont pu rejeter leur culture profane, 
si vaste et si profonde, comme un vêtement inutile, et que sans 
la & paideia » ils ne seraient pas devenus si grands docteurs. 
Et son argumentation négative, si vigoureuse qu'elle soit, n’arrive 
pas à infirmer les vues justes de Barlaam. Autant qu’on peut en 
juger par les courtes citations des Triades, celui-ci prisait et 
prônait fort les sciences helléniques. Le Seigneur, dans les 
Evangiles, n’en a pas interdit l'étude, faisait-il observer. Les 
paroles des hommes inspirés et la philosophie profane ont la 
même fin: nous faire découvrir la vérité. Il n’y a pas d’oppo- 
sition, mais une harmonie parfaite entre ces deux formes de 
connaissance. Comme « la sagesse théurgique de l'Esprit », la 
sagesse que procure l'étude des lettres et de la philosophie est 
un don de Dieu. Elle amène naturellement à la vérité qui a été 
révélée aux Apôtres. Il est donc utile de se dépouiller de toute 
ignorance à ce sujet. Vouloir interdire la culture aux moines, 
ce serait agir comme Julien l’Apostat, à l’égard des chrétiens 
vivant dans le monde (8). 


Concédons-le volontiers. Barlaam ne souligne pas ou ne 
voit pas assez clairement qu'il y a une différence de valeur entre 
la nature et la grâce, le don de la création et le « don spirituel ». 
Mais il a une profonde intuition de l’unité du savoir: nous 


(6) Triade I, 1, 1-6 et 12-16, Op. cit., p. 8-19 et 36-47. — Triade II, 
1,4, 24 et 33, Op. cit. p« 232-235, 272-275 et 290-291. 

(7) Triade I, 1, 6 et 9, Op. cit., p. 20-23 et 26-31. — Triade II, 1, 34-36, 
Op. cit., p. 290-297. 

(8) Triade IL, 1, 5; 17; 27, Op. cit., p. 234; 258-261; 278-281. 
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dirions en langage moderne, de l’accord de la raison avec la foi. 
Comment blâmer cet authentique héritier de Clément et d’Ori- 
gène d’avoir proclamé le bienfait de la culture, quand on expé- 
rimente chaque jour combien elle est nécessaire à l’Eglise qui 
doit sinon promouvoir directement, du moins adopter tous les 
progrès humains pour les faire tourner à la gloire de Dieu ? On 
s'en garde d’autant plus que cet humaniste à la curiosité uni- 
verselle fut toujours un véritable croyant. Né dans l’Orthodoxie, 
entré jeune dans un couvent basilien de Calabre fidèle aux tra- 
ditions byzantines (9), promu plus tard higoumène du monastère 
du Saint-Sauveur à Constantinople, notre moine grec lut assi- 
dûment les Ecritures comme tous ses frères. Avant la controverse 
hésychaste, on le tenait pour l’un des meilleurs théologiens 
d'Orient et un excellent commentateur de Denys. Et Grégoire 
Palamas partageait cette opinion commune. Si Barlaam donnait 
aux arguments de raison plus de place en théologie qu’on ne le 
faisait généralement dans les écoles monastiques de Byzance et 


de Thessalonique, jusqu'alors peu touchées par la scolastique : 


latine, son Dieu restait bien celui d'Abraham, d’Isaac et de 
Jacob, qui s’est révélé notre Père par son Fils, dans l'Esprit 
Saint. Autrement le reproche quil adressait aux mystiques hésy- 
chastes de regarder l’Ecriture comme inutile ne se comprendrait 
pas (10). — Quand l’auteur, ici et là, parle de « l’agnosticisme 
du Calabrais », de son « Dieu inconnu », de son « nominalisme », 
de son « relativisme dogmatique », 1l semble s'être mépris. Sans 
doute Barlaam a toujours professé, comme en témoignent et son 
argumentation en faveur de la thèse orthodoxe de la procession 
du Saint-Esprit contre les deux évêques dominicains légats de 
Jean XXII (11), et sa lettre à Démetrios Cydonès relatant sa 
conversion au Filioque (12), que « les choses divines » dépas- 
sent toute intelligence humaine et toute démonstration. Mais il 
s’agit-là des « profondeurs de Dieu » qui appartienneni à son 
incompréhensibilité. Au Concile du Vatican, l'Eglise catholique 
a défini qu’il y a dans la révélation divine des « mystères propre- 
ment dits » que la raison humaine ne peut « ni comprendre ni 
démontrer » (13). [l reste que le Calabrais se défait singuliè- 
rement des visions que les saints hésychastes déclaraient avoir 


(9) M. JuctE, Barlaam est-il né catholique ? Echos d’Ori 
XXXIX (1940), surtout p. 111-117. ; Li rient, Tom. 


(10) Triade II, 1, 2, Op. cit., p. 228-231. : 


. 1) M. Jucre, Barlaam de Seminara, Dictionnaire d'Histoire et de 
Géographie Ecclésiastiques, col. 818-820. 
(12) P.G., 151, 1301 C. 
(3) DenziNcEr, 1795; 1796; 1816. 
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grâce à leur méthode d’oraison. Il nous faut maintenant examiner 
cette deuxième question. 


De quelque père spirituel qu’il se réclame, le moine orien- 
tal ne fuit le monde, ne s’adonne au silence et à la solitude 
d'esprit qu’en vue d'atteindre le suprême désirable, l’union avec 
Dieu dans la prière pure. Et celle-ci consiste à saisir d’une con- 
naissance expérimentale le royaume de Dieu au-dedans de soi. 
C’est une contemplation. En poursuivant ce but, les solitaires 
hésychastes restent fidèles à la tradition du désert et plus im- 
médiatement à la spiritualité dite « sinaïte » parce que le mona- 
chisme du Sinaï, avec saint Jean Climaque (+649) et ses dis- 
ciples, en fut le foyer lumineux. Et sur ce point, ils ne se diffé- 
rencient des cénobites basiliens ou studites que dans la mesure 
où ceux-ci insistent davantage sur la « praxis »: l’observance 
et la prière communes, que sur la & theoria ». Aussi n'est-ce 
pas à cet idéal que s'attaque Barlaam. Autant que les anacho- 
rètes de l’Athos, les basiliens dont il faisait partie pouvaient se 
répéter l’apophtegme du grand Macaire: « Le moine s'appelle 
moine, parce que nuit et jour il a commerce avec Dieu et qu’il 
n’a l’imagination occupée que des choses de Dieu ». Obéissant 
« au fond de son tempérament qui le poussait à rechercher la 
connaissance » (14), le Calabrais s’en prit directement à la mé- 
thode d’oraison de nos mystiques et aux résultats surprenants 
qu'ils lui attribuaient. Il n’interrogea pas seulement un novice 
ignorant, quoiqu’en dise Cantacuzène, ou des visionnaires aux 
prétentions étranges. À Thessalonique, il eut l’occasion de s’en- 
tretenir ou d'entrer en commerce épistolaire avec des hésychastes 
notables, à la fois vertueux et instruits, comme Ignace, Dishy- 
patos, Calothétos, Luc et Palamas lui-même. Et il lut attenti- 
vement les écrits sur la prière des maîtres de l’hésychasme: le 
traité « De la garde du cœur » du moine Nicéphore, « saint et 
confesseur » qui avait vécu au temps de Michel VIII Paléologue 
(1261-1282), et la célèbre Méthode de la sainte oraison et atten- 
tion qu’on attribuait alors à Syméon le Nouveau Théologien 
(+1022) et qui est, semble-t-il, du même Nicéphore (15). La 
défense de ces maîtres spirituels et de cette technique de la 
contemplation que Grégoire Palamas oppose à l'attaque de Bar- 
laam, montre que celui-ci, sans avoir l’expérience personnelle 
de l’hésychie, la connaissait suffisamment pour en saisir les points 
faibles. Son information alla, d’ailleurs, en s’élargissant. Deve- 


(14) Triade II, 2, 1, Op. cit., p. 318-319. 
(15) Ir. HausKERR, La méthode d’oraison hésychaste, Orientalia Chris- 
tiana, Vol. IX (1927), p. 111-148. 
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nue plus solide, elle le conduisit à ne plus traiter les hésychastes 
d’ « omphalopsyques »: de « gens qui ont l’âme au nombril », 
et leur théorie d’ « omphalopsychie », comme ïil le faisait au 
début (16). H valait mieux renoncer à ces sobriquets offensants 
et centrer les critiques sur le rôle du corps dans l’oraison et sur 
l'efficacité de la méthode. 


D’après les Triades, le Calabrais aurait accusé les saints hésy- 
chastes de renouveler l’erreur des Euchites en prétendant con- 
templer des yeux du corps l'essence de Dieu. En fait, c’est bien 
là le point principal que Barlaam voulut faire condamner au 
synode de Constantinople de 1341, sans pouvoir, d’ailleurs, abou- 
tir à ses fins. Que les moines de la Sainte Montagne, « foyer 
de la vertu situé à la limite du monde et du surnaturel », aient 
réagi en corps et très vivement à une telle imputation, on se 
l’explique sans peine. Cependant pour que nos lecteurs puissent 
se faire une idée plus précise de l’objet de la dispute, il convient 
de citer ici le passage de la méthode le plus significatif et le plus 
débattu. Le pseudo-Syméon qui l’a rédigée commence par recom- 
mander à celui qui recherche l’hésychie de mourir à toutes 
choses, de garder sa conscience pure et de se libérer des passions. 
Ensuite il lui donne les conseits que voici: « Assis dans une 
cellule tranquille, et à l’écart dans un coin, applique-toi à faire 
ce que je te dis. Ferme la porte et élève ton intelligence au- 
dessus de tout objet vain et temporel. Ensuite, appuie ta barbe 
sur la poitrine, et dirige l’œil corporel avec toute l’intelligence 
sur le milieu du ventre, c’est-à-dire sur le nombril: comprime 
alors l’aspiration d’air qui passe par le nez, de manière à ne 
pas respirer à l'aise, et fouille mentalement au-dedans des 
entrailles pour trouver le lieu du cœur où séjournent volontiers 
toutes les puissances de l’âme. Dans les débuts, tu trouveras une 
obscurité et une opacité opiniâtres, mais en persévérant et en 
pratiquant cet exercice de jour et de nuit, tu trouveras, Ô mer- 
veille! une félicité sans bornes. Sitôt en effet que l'intelligence 
rencontre le lieu du cœur, elle aperçoit tout à coup ce dont 
jamais encore elle n’avait eu connaissance. Elle aperçoit, de 
fait, l’air existant au-dedans du cœur et se voit elle-même toute 
entière lumineuse et remplie de discernement. Dorénavant, à 
peine un raisonnement poindra-t-il, que sans lui laisser le temps 
de prendre forme et contours, elle le pourchassera et l’anéan- 
üra par l’invocation de Jésus-Christ. Le reste, tu l’apprendras. 
Dieu aidant, en pratiquant la garde de l'esprit, et en retenant 


(16) Triade I, 2, 10, Op. cit., p. 92-95. — Triade IL, 1, 3, O it 
230-233. > 1, 9, Op. cit, p. 
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Jésus dans le cœur. Car, a dit quelqu'un, « assieds-toi dans ta 
cellule et elle t’apprendra toutes choses » (17). 


Ce texte appelle quelques remarques. Il ne donne pas la 
formule complète de « la prière de Jésus ». Mais nous la trou- 
vons dans « La garde du cœur » du moine Nicéphore. C’est : 
« Seigneur Jésus-Christ, Fils de Dieu, aie pitié de moi » (18). 
Quand saint Grégoire le Sinaïte (+1346) en répandit l’usage 
à l’Athos, elle était utilisée depuis fort longtemps au Sinaï, 
mais sous une forme plus courte et sans doute variable. « Un 
moine de l’Eglise d'Orient » qui en a disserté avec clarté et 
profondeur, sous le voile de l’anonymat, évoquant le second 
« centre de diffusion et de pratique de la prière de Jésus », note 
à son sujet: « Celle-ci perdra sur l’Athos sa fluidité première ; 
l’Athos la fixera peu à peu en une formule ne varietur et il insis- 
tera singulièrement sur la technique psycho-physiologique con- 
comitante. Bref l’Athos se montrera plus rigide. Quelque chose 
de la tendresse ei de la spontanéité du Sinaï se perdra sur la 
Sainte Montagne, et il est permis de le regretter » (19). — Les 
éléments de la méthode qui introduisent « l’épiclèse de Jésus » 
et lui assurent le maximum d'efficacité: position assise, inelina- 
tion de la tête sur la poitrine, orientation du regard vers le 
nombril, maintien de l'esprit « dans les limites du corps » 
et effort pour le ramener au plus intime du cœur considéré 
comme le siège de la raison et le trône de la grâce, contrôle du 
va-et-vient du souffle par une certaine retenue de l’air inspiré, 
tout cela, malgré son importance, reste secondaire. L’essentiel 
de l’oraison hésychaste, c’est l’appel à Jésus de l’homme pécheur. 
Le Seigneur Jésus-Christ, en chassant de l'esprit du suppliant, 
par la puissance de son nom, tout autre objet que lui-même, 
l’élève au-dessus de soi et l’unit à Dieu dans la contemplation 
des « choses intelligibles». Saint Jean Climaque le promettait 
déjà dans son Echelle: « Que la mémoire de Jésus se colle 
à ta respiration et tu connaîtras alors les avantages de l’hésy- 
chie » (20). 
| Ainsi comprise la méthode d’oraison hésychaste perd de 
son étrangeté; et sa note chrétienne apparaît si fondamentale 
qu’on ne se prend plus à l’assimiler au yoga hindou. D’ailleurs, ses 
interprètes modernes les plus bienveillants, parmi lesquels nous 
pouvons ranger le « moine de l'Eglise orientale » qui se cache 


(17) Traduction Ir. HAUSHERR, art. cit., p. 164-165. 

(18) De sobrietate et cordis custodia, P.G., 147, 965 A. 

(19) Un Moine pe L'EcLise D'ORIENT, La prière de Jésus, 3° édit., Cheve- 
togne, 1959. 

(20) Scala, 27, P.G., 88, 1112 C. 
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à Chevetogne, renoncent tous à défendre les conceptions physio- 
logiques qui lui servent de substratum. M. Jean Meyendorff les 
explique. Et il s’en détache d’autant plus volontiers que Pala- 
mas lui-même, tout en les soutenant contre Barlaam, avec force 
textes de Macaire, de Diadoque, de Grégoire de Nysse, de Denys, 
finit par concéder qu’en cette matière, comme en astronomie, 
« chacun peut dire son opinion » (21). Quand l’auteur des 
Triades fait observer qu’ « il n’est pas déplacé d'enseigner, 
surtout aux débutants, de se regarder soi-même et de renvoyer 
son esprit au-dedans de soi-même par le moyen de l’inspira- 
tion » (22), on peut le lui accorder. Car ces procédés, morale- 
ment indifférents, visent un but excellent: « le recueillement 
unifié ». Et ils permettent de tenir « rassemblé » la chose la 
plus mobile du monde: l’esprit toujours prêt à s'enfuir. Allons 
plus loin et louons Palamas d’avoir proclamé que le corps est 
bon; qu'il est si intimement uni à l’âme que les impressions 
sensibles qui naissent de celle-ci lorsqu'elle est remplie de joie 
spirituelle, sont bonnes elles aussi, telles les larmes du repentir; 
et enfin que la chair chez « ceux qui exaltent leur âme par la 
passion de Dieu », se transfigure à son tour. Elle devient le 
temple de l'Esprit Saint, car elte ne possède plus de désirs qui 
lui soient contraires. C’est donc l’homme tout entier que l’hésy- 
chie rend spirituel. En rappelant ces principes, Grégoire Pala- 
mas a utilement réagi contre ce qu’un bon connaisseur de la 
mystique orientale a appelé «& un spiritualisme trop platoni- 
sant » (23). Et c’est à bon droit qu’il a invoqué en faveur de 
« la prière de Jésus » les maîtres sinaïstes. 


Mais il a moins bien aperçu que le courant spirituel qui 
s’étalait en Barlaam avait de multiples sources dans la plus 
authentique tradition grecque. Le Calabrais n'avait pas étouffé 
le théologien qui était en lui sous l’humaniste. Il ne se contentait 
pas de dénoncer comme une hérésie « l’omphalopsychie démo- 
niaque » des saints hésychastes. Il donnait « son propre ensei- 
gnement sur la prière intellectuelle », comme sur la lumière 
sacrée: & il exposait des degrés et des mesures des contempla- 


(21) Triade IT, 2, 30, Op. cit., p. 381. 

(22) Triade T, 2, 7, Op. cit., p. 87. — Grégoire Palamas ne réserve pas 
la méthode aux seuls débutants. « Et pourquoi ai-je mentionné les novices, 
écrit-il, alors qu’il y en a de plus parfaits qui adoptèrent cette attitude 
durant la prière et attirèrent sur eux la bienveillance de Dieu ? » Triade I 
2, 10, Op cit., p. 95. 

(23) Ir. Hausnerr, Les Exercices Spirituels de saint Ignace et la mé- 


thode _d’oraison hésychastique, Orientalia Christiana Periodica, Vol. XX 
(1954), p. 23. 
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tions et des connaissances » (24). Nous le savons par les Triades. 
Partant de cette conception que seule la partie supérieure de 
l’âme, le « noûs », peut devenir semblable à Dieu, l'Esprit pur, 
et qu'elle n’est point enfermée dans une partie du corps, il 
voulait, en bon platonicien, qu'on tint, durant la prière, « l’esprit 
hors du corps », autrement dit, qu’on l’en détachät le plus 
possible (25). « Celui qui s'applique à l’oraison, disait-il, doit 
procurer la tranquillité à ses sens ». Il faut qu’il « fasse mourir 
complètement la partie passionnée de son âme, afin de ne 
mettre en action aucune de ses puissances, et aussi toute activité 
commune à l’âme et au corps. Car tout ce qui entraîne un effort 
physique et donne du plaisir ou de la peine, en particulier ce 
qui relève du toucher, le plus grossier et le plus déraisonnable 
des sens, est un obstacle à la prière » (26). « Ce qui cloue l’âme 
au corps, ajoutait-il, et la remplit de ténèbres, c’est d’aimer les 
activités communes à sa partie passionnée et au corps » (27). — 
Palamas s'efforce de montrer combien une telle doctrine « est 
en désaccord avec celle des Pères ». Mais c’est en vain. L'idée 
que se fait Barlaam de l’oraison mystique correspond, en somme, 
à une conception intellectualiste de l’union de l’homme avec 
Dieu dont on découvre les éléments dans Clément d’Alexandrie 
et Origène, Grégoire de Nysse et Evagre le Pontique, le pseudo- 
Denys et Maxime le Confesseur. Poussée à la limite de sa logi- 
que, elle aurait le défaut d’être si pure, si immatérielle, si 
inconsciente, qu’elle conviendrait plutôt à l’état angélique qu’à 
la condition humaine. Mais sans doute, pour achever de la 
situer à sa vraie place, d’après ses sources, faudrait-il connaître 
l’ouvrage complet de Barlaam. Or ses ennemis l'ont fait dispa- 
raître! A son défaut, les citations des Triades pourraient fournir 
à qui dominerait aussi bien l’oraison d’Evagre que la prière des _ 
hésychastes, un sujet d’étude fort intéressant. Pourquoi le 
P. Hausherr, notre grand maître et dans l’une et dans l’autre, 
ne le traiterait-il pas ? 

Déjà d’ailleurs, son article: « Les Exercices Spirituels de 
saint Ignace et la méthode d’oraison hésychastique » (28), con- 
tient l’appréciation la plus juste et la plus pénétrante de cette 
dernière. On ne peut lire ces pages sans se demander si l’auteur 
de la Défense des saints hésychastes n’a pas perdu de vue, en se 


(24) Triade II, 1, 2, Op. cit., p. 228-231. 

(25) Triade I, 2, 6, Op. cit., p. 87. 

(26) Triade IL, 2, 4, Op. cit., p. 324-327. 

(27) Triade II, 2, 12, Op. cit., p. 341. — Triade II, 2, 23, Op cit., p. 309. 
(28) Orientalia Christiana Periodica, Vol. XX (1954), surtout p. 14-26. 
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colletant avec le subtil Calabrais, le fond du problème. Celui-ci 
n’est autre que le rapport de la méthode et de la mystique. 
L'homme a beau se disposer à la contemplation, Dieu l’accorde 
ou la refuse à son gré. Maître de ses grâces, il donne les plus 
hautes à qui 1l veut, comme il veut, quand il veut. Et personne 
ne peut lui forcer la main. Cela admis sans conteste, peut-il 
exister un procédé qui permette à coup sûr de voir sa gloire Î 
Ÿ a-til une technique de la « théologie » à l'efficacité infailli- 
ble ? Et en proposant une méthode à « ceux qui brûlent d’ohte- 
nir la grandiose et divine « photophanie » de Notre-Seigneur 
Jésus-Christ » et qui veulent « dès à présent s’éclairer splendi- 
dement à la lumière des lampes spirituelles », peut-on leur 
assurer sans présomption qu'ils parviendront à ce but ? — Telle 
est, à notre avis, la question majeure que soulève l’hésychasme. 
Ni le pseudo-Syméon, ni le moine Nicéphore, ni Grégoire Pala- 
mas ne l’ont posée explicitement au plan théorique. Mais à la 
façon dont le premier décrit ce mode d’oraison, à l’enthousiasme 
avec lequel l’autre invite ses disciples à l’adopter, à l’ardeur que 
met le dernier à le défendre, on sent bien qu’ils ne doutent pas 
que « l’art des arts » ne procure la connaissance expérimentale 
de la paix de Dieu, dans l’intime du cœur. Pour nous en tenir 
à Palamas, il allègue les visions des saints hésychastes comme 
des faits irrécusables que Barlaam ne peut contredire sans faire 
la preuve de son inexpérience (29). Et il lie ces phénomènes 
mystiques à « la voie » de l’hésychasme. « Celui qui veut vivre 
passionnément avee Dieu, s’écrie-t-il, s’attache à la prière ininter- 
rompue. Par elle, il se concentre tout entier en lui-même et 
trouve un moyen nouveau et mystérieux pour monter aux cieux: 
ce qu’on peut appeler l’insaisissable ténèbre du silence initia- 
teur. Avec une joie mystérieuse, il y attache soigneusement son 
esprit dans un calme absolument simple, total et plein de 
douceur, dans un repos et un silence véritables, et il vole au- 
dessus de toutes les créatures. Sortant ainsi tout entier de lui- 
même et se donnant tout entier à Dieu, il voit la gloire de Dieu 
et contemple la lumière divine qui ne tombe pas sous les sens, 
en tant que sens, mais constitue la vision bien-aimée et sainte 
.des âmes et des esprits sans tache » (30). — Tout en admirant 
la grande beauté de cette description et tout en admettant 
que Dieu ait pu accorder de telles faveurs aux saints hésy- 
chastes, on ne saurait concéder que ces grâces mystiques soient 
le fruit comme naturel d’un certain mode fixe de prière, 


(29) Triade I, 2, 8, Op. cit., p. 89. 
(30) Triade I, 3, 46, Op. cit., p. 211. 
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même si on place cette « theoria » dans le prolongement de la 
« praxis », l’exercice monastique des vertus chrétiennes dont il 
ne faut pas la séparer. 


Saint Ignace de Loyola qui, dans les Exercices spirituels, 
tient si grand compte des éléments sensibles de la psychologie 
du retraitant, de l’ambiance qui peut l’aider à trouver ce qu'il 
désire, de l’attitude corporelle à prendre pendant la médita- 
tion, a bien soin de subordonner ses conseils les plus fermes 
aux attraits de la grâce divine et au respect de la liberté de 
chacun. Un exemple. « Pour mieux faire les Exercices », il donne 
& l’avis » d’ « entrer en contemplation tantôt à genoux, tantôt 
prosterné sur le sol, tantôt couché sur le dos, tantôt assis, 
tantôt debout ». À priori, il n’accorde sa préférence et n’attribue 
d'efficacité particulière à aucune de ces positions. On choisira 
celle qui paraîtra la meilleure d’après le but à atteindre. Et on 
la gardera si elle convient (31). Quant à la « troisième manière 
de prier » du même saint Ignace, qu’on a si souvent comparée 
à la méthode d’oraison hésychaste, elle en diffère par l’essentiel. 
Le mystique insigne qui nous la propose a su y insérer des 
éléments de liberté. On peut s’en aider pour méditer le Pater 
mais aussi toute autre formule de prière. Le rythme de la res- 
piration n’y sert qu'à mesurer le temps de réflexion accordé à 
chaque mot. Et bien que cette méditation rapide ait son mérite, 
dans la mesure même où l’on s’attache à Dieu et où l’on consi- 
dère sa propre bassesse, selon le sens des paroles, elle n’autorise 
pas de très grands espoirs, en tout cas pas celui de la vision de 


la lumière thaborique. 


* 
* * 


Au reste il serait vain de pousser plus loin la comparaison. 


- Esprit pratique, l’auteur des Exercices spirituels signale aux 


âmes de bonne volonté un moyen facile de s’unir à Dieu dans 
ces moments où l’on n’a ni le loisir ni la force de beaucoup 
réfléchir. Ce faisant, il ne met pas en œuvre toute la théologie. 
Au contraire, la méthode d’oraison hésychaste a la cohérence 
d’un système et suffit presque à définir une école spirituelle. 
Car elle s’appuie sur une conception générale des rapports de 
l’homme avec Dieu, et particulièrement sur une doctrine de la 
grâce héritée de Syméon le Nouveau Théologien: celle qui la 
comprend comme une lumière que Dieu donne sur sa gloire, 
accompagnée d’une expérience sentie de lui-même et de son 
royaume intérieur. 


(31) Exercices spirituels. Avis supplémentaires, 4, 
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Aussi pour pénétrer la signification de la Défense des saints 
hésychastes, faudrait-il étudier la façon dont Palamas conçoit 
la déification et cherche à établir sa fameuse distinction réelle 


entre « les énergies » incréées de Dieu et son essence. Mais ce. 


travail exigerait un article de discussion théologique et un autre 
consacré à l'examen critique des textes patristiques cités à 
l’appui de la thèse. Disons seulement ici que cette « nouveauté », 
toute contraire à la doctrine des Pères grecs et en laquelle un 
historien de la philosophie byzantine, plutôt favorable au pala- 
misme, a cru découvrir « la suprême manifestation de l’émana- 
tisme néoplatonicien » (32), altère gravement le dogme de 
l’absolue simplicité de Dieu. En l’introduisant dans l’Orthodoxie, 
le défenseur de l’hésychasme a contribué à creuser le fossé qui 
la sépare de l'Eglise catholique. Cependant, par la traduction 
et la publication des Triades, M. Jean Meyendorff a voulu tra- 
vailler pour la cause de l’union. Et il l’a fait. Assurément, 
l’œuvre de Grégoire Palamas est plus apte, de soi, à raviver la 
querelle qu’à l’apaiser. Mais elle a déjà six cent vingt ans! 
Maintenant qu’elle a atteint ce grand âge, on peut beaucoup 
lui pardonner. Nous sommes arrivés au jour de la moisson où, 
après avoir lié en bottes l’ivraie pour la brüler, on n’a plus 
que la joie d’amasser le froment dans le grenier. Et ce bon grain, 
c'est la lumière que jette ce grand ouvrage sur la mystique et 
sur la psychologie de l'Orient. Et c’est aussi le désir de voir 
Dieu qui embrase le cœur des saints caloyers attachés jour et 
nuit à « la prière de Jésus ». À cause de cet apport, adressons 
à l’auteur notre remerciement le plus sincère. Et associons à sa 
louange l'éditeur et l’imprimeur qui ont magnifiquement pré- 
senté la « Défense des saints hésychastes. 


_ 


E. BouLarANp, s.j. 


(32) Basile Tarakis, La philosophie byzanti Pari i 
uses PR Co Da, p yzantine, Paris, Presses Univer- 
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UN COMMENTAIRE DE L'ENCYCLIQUE 


< HAURIETIS AQUAS » 


L’Encyclique « Haurietis aquas » du 15 mai 1956 marque 
l’apogée de l’enseignement que le Pape Pie XII a dispensé au 
cours de son long règne. Il y a condensé le fruit de réflexions 
ferventes portant sur l’évolution d’un courant de piété dont il 
fait remonter l’origine aux données historiques de la Rédemp- 
tion. Les fondements dogmatiques qu’il met en lumière appar- 
tiennent à la substance même du christianisme et en font une 
religion d’amour dont le Cœur de Jésus s'offre comme le sym- 
bole le plus pur et le plus saisissant. Ce document consacre avec 
une autorité indiscutable des efforts qui se sont multipliés 
depuis trois siècles pour diffuser un culte et une dévotion qui 
semblent particulièrement adaptés aux requêtes de la piété 
moderne. 


Il est naturel que la direction internationale de l’Apostolat 
de la Prière ait jugé l’occasion favorable pour provoquer chez 
les théologiens une étude approfondie de la doctrine et de 
l’histoire dont le document pontifical fournissait les éléments 
de base. C’est donc une véritable Somme qu'ont rédigée des 
spécialistes pour un public averti. La documentation que ren- 
ferment ces deux forts volumes dépasse de beaucoup, en éten- 
due comme en érudition, tout ce qui avait été publié jusqu’à ce 
jour sur le Sacré-Cœur. 


Le tome I est consacré aux travaux théologiques. Le tome II 
groupe les exposés historiques et pastoraux. Ces contributions 
sont écrites soit en latin, soit dans l’une des cinq langues prin- 
cipales de l'Occident. 


(1) Cor Jesu. Commentationes in Litteras Encyclicas « Haurietis Aquas » 
Rome, Herder, 2 tomes, 17 X 24, 779 et 661 pages. Nous renvoyons au texte 
des Acta Apostolicae Sedis, 1956, 309-353. 
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Après une brève présentation par le R.P. A. Bea s. j., aujour- 
d’hui cardinal, le dossier s’ouvre par une étude qui situe l’Ency- 
clique « Haurietis aquas » (1956) par rapport à l’Encyclique de 
Léon XIII « Annum Sanctum » (1899) et celle de Pie XI « Mise- 
rentissimus Redemptor » (1928) et qui est due au P. José Anto- 
nio De Aldama s.j. Puis la parole est donnée successivement 
aux théologiens du dogme et aux exégètes ; enfin, la présentation 
des pratiques de la dévotion: consécration, réparation, dévotion 
envers le Cœur immaculé de Marie, est confiée à des théologiens 
particulièrement soucieux des problèmes de la spiritualité. 


Tout en indiquant le contenu du programme ainsi réalisé, 
nous nous arrêterons davantage aux points qui nous semblent 
dominer la doctrine exposée par Pie XII dans cette Encyclique : 
l’objet du culte et de la dévotion envers le Sacré-Cœur, la psy- 
chologie du Christ, la place de la réparation dans la pratique 
de la piété ainsi définie. 

Qui a lu superficiellement l’Encyclique « Haurietis aquas » 
‘n’a pas manqué sans doute d’être frappé par l'impression de 
nouveauté qu’elle produit inévitablement. Son ton dogmatique, 
l’étendue des perspectives qu’elle ouvre, l’érudition historique 
qu’elle suppose, tout y marquê- l'intention d’une mise au point 
définitive et d’un enseignement positif qui dépasse de beaucoup 
la portée des documents pontificaux antérieurs sur le même 
sujet. Une étude plus approfondie modifie sensiblement cette 
impression, sans diminuer la portée de l'intervention du Pape 
Pie XII (2). La comparaison de leurs trois Encycliques montre 
que ni quant à l’objet de la dévotion, ni quant à sa pratique, 
le dernier document n’apporte une modification substantielle. 
Ce qui le distingue des deux précédents, ce sont les circons- 
tances qui en ont inspiré la rédaction: Léon XIII et Pie XI 
répondaient aux désirs que leur avaient exprimés des prélats 
et des fidèles de voir approuver officiellement, à l’occasion du 
nouveau siècle, l’acte de consécration au Sacré-Cœur et, en 1928, 
l’acte de réparation, en raison des fondements dogmatiques qu'ils 
impliquent. Léon XIII et Pie XI s’en sont tenus au but précis 
de leurs Lettres, laissant dans l’ombre les questions de théologie 
qu'ils supposaient connues par ailleurs. Pie XII entendait répon- 
dre, en 1956, à certaines objections qui tendaient à discréditer 
la dévotion envers le Cœur de Jésus. Se plaçant dans l’ambiance 
qui est celle de notre temps le plus actuel, le Souverain Pontife 
a promulgué un texte qui embrasse l’ensemble des problèmes 


(2) Tres Enciclicas Pontificias sobre el culto al Sagrado Corazén. Su 
objeto y su caracter, pp. 1-20. - 
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soulevés par cette dévotion. Si l’on compare sa manière à celle 
de ses prédécesseurs, on peut dire qu’elle se distingue par le 
« ton réfléchi », par la richesse de la documentation, par la 
profondeur des vues proposées à la méditation des fidèles. On 
se demandera peut-être si l’auteur de cette étude ne cherche 
pas à minimiser quelque peu la portée de certaines orientations 
qui paraissent plus catégoriques chez Pie XII que chez ses pré- 
décesseurs : n’a-t-il pas volontairement estompé le rôle de sainte 
Marguerite-Marie et des révélations de Paray-le-Monial ? N’a-t-il 
pas voulu laisser dans l’ombre la réparation comme forme pra- 
tique de la dévotion pour lui substituer d’autres thèmes non 
mentionnés par les documents antérieurs ? Le P. De Aldama 
réfute à bon droit ces interprétations tendancieuses. Il rappelle 
que Pie XI, tout en faisant une place de choix à l’influence de la 
Visitandine de Paray, ne lui a nullement attribué l’origine d’une 
dévotion qui trouve ses racines véritables dans le donné révélé 
lui-même. Pie XII a souligné, dans le tableau qu'il traçait de 
l’histoire de la dévotion, la place qui revient à la voyante du 
xvi® siècle. Il n’a pas négligé de marquer l’importance de la 
réparation comme forme pratique adoptée par l'Eglise pour 
honorer le Cœur de Jésus. Les allusions qu'il fait à la répara- 
tion en plusieurs endroits de sa lettre ne laissent sur ce point 
aucun doute: si l’accent est moins fortement marqué sur cet 
aspect de la dévotion, c’est que cette insistance n’entrait pas 
dans le cadre de la synthèse générale qu’il se proposait d’édifier. : 


Le chapitre écrit par le P. Hugo Rahner s.j. nous introduit 
en pleine théologie (3). Les réflexions que l’éminent historien 
met en œuvre lui sont suggérées par l’expression employée dans 
l’Encyclique pour caractériser le développement providentiel de 
la dévotion envers le Cœur de Jésus: mirabilis progressio. Il 
n'hésite pas à affirmer que ce « progrès admirable » est en 
vérité un « triomphe ». Il suffit d’en préciser les circonstances 
pour reconnaître que l'honneur en revient surtout à l’Église. 
Le P. Rahner, par manière de « prolégomène », situe exactement 
la place qui revient aux révélations privées dans les décisions 
du Magistère. Puis, il évoque les grandes étapes parcourues par 
l’histoire de cette dévotion, en soulignant la gravité des multi- 
ples obstacles qui auraient dû normalement faire avorter l’ini- 
tiative partie du monastère des Visitandines de Paray. La dif- 
fusion de la dévotion issue d’un milieu plutôt sentimental mal 
préparé à inspirer confiance aux théologiens, s’est heurtée jus- 
qu’à la fin du xvuri* siècle aux oppositions acharnées des Jansé- 


(3) Mirabilis progressio. Gedanken zur Geschichtstheologie der Herz- 
Jesu Verherung, pp. 21-58. 
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nistes. Elle n’en va pas moins de victoire en victoire: de l’appro- 
bation d’une fête particulière à l’extension universelle de cette 
fête, de l’attention soutenue des théologiens à l’enseignement 
officiel qui se précise, comme nous venons de le voir. Le mérite 
de cette étonnante progression revient à l'Eglise: à sa hiérar- 
chie, soucieuse de protéger par ses directives disciplinaires le 
dépôt de la vérité; à ses membres les plus modestes eux-mêmes 
qui trouvent dans la dévotion telle qu’elle a été organisée un 
aliment de sanctification qui prolonge la portée -féconde de la 
dévotion au Sacré-Cœur. 


Premier miroir où se reflète le progrès de cette dévotion: 
la liturgie de la Messe. La succession des textes du missel romain 
approuvé par l’autorité ecclésiastique est particulièrement signi- 
ficative. Le P. B. Annibal Bugnini c.m. en retient huit qui 
s’échelonnent de la Messe composée par saint Jean Eudes en 1668 
jusqu’à celle qu'instituait Pie XI en 1929. De l’une à l’autre 
l’objet du culte se précise et le thème de l’amour se revêt de 
nuances diverses où transparaît la richesse de la piété popu- 
laire (4). 

Il appartient à la théologie dogmatique de déterminer 
exactement, à la lumière de l’ênseignement pontifical, quel est 
l’objet propre de cette dévotion, quelles sont les réalités spiri- 
tuelles dont le Cœur physique de Jésus est l’expression symbo- 
lique digne de notre adoration ? Ce problème essentiel devait 
être envisagé sous ses divers aspects. Il est présenté dans son 
ensemble, avec la maîtrise -qu’on pouvait attendre du savant 
professeur de la Grégorienne, par le P. Joseph Filograssi 5.j. 
Il sera repris sous l’angle de la théologie trinitaire par le 
P. Luigi M. Ciappi o.p.; sous l’angle de l’Incarnation, par Dom 
Herman M. Diepen o.s.b., qui développera, en traitant de 
« l'Esprit du Cœur de Jésus », quelques-unes des idées dont il 
s’est fait l’ardent promoteur. 


Le culte envers le Cœur de Jésus et la dévotion qui en 
découle s'adressent à la Personne même du Fils de Dieu fait 
homme comme symbolisée par le cœur physique de son Huma- 
nité (5). Tel est dans son expression la plus réduite l’objet 
propre auquel s’adressent les hommages de notre piété. Pie XII 
découvre la source de ce culte dans l’Ecriture elle-même, non 
que l'organe physique y soit considéré comme la cause efficiente 
de l’amour, mais comme l’image idéale des sentiments humains 


(4) Le Messe del SS. Cuore di Gesü, pp. 59-94. 
(5) De objecto cultus SS. Cordis in Litteris Encyclicis « Haurietis 
aquas », pp. 95-114. 
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les plus élevés: il est l’organe le plus noble de la nature 
humaine; dans ses palpitations, ce cœur uni hypostatiquement 
à la divinité traduit les manifestations d’un triple amour qui 
s'offre à la méditation des croyants comme à leur vénération. 
L’amour humain sensible, l'amour humain spirituel et l’amour 
divin constituent comme trois degrés qui possèdent une réalité 
dans la psychologie du Christ et donnent accès au plus intime 
du mystère qui énveloppe les rapports de Dieu avec l’humanité. 
De l'amour sensible la pensée du croyant s'élève à l’amour 
spirituel qui est un acte de la volonté libre et de là elle monte 
et pénètre jusque dans l’amour divin qui informe toute la vie 
intérieure du Sauveur et qui, en conséquence, ne peut être 
regardée comme l’objet simplement indirect du culte dont la 
Personne de Jésus est le centre. L’Encyclique ajoute même en 
termes explicites que le Cœur de Jésus offre nécessairement le 
symbole de l’amour dont la Trinité toute entière est la source. 
Cet amour, en effet, bien qu'il soit révélé d’une manière propre 
à la seconde Personne dans le mystère de l’Incarnation et de la 
Rédemption, est un amour commun aux trois divines Person- 
nes (6). C’est ainsi que l’Encyclique met fin aux incertitudes 
d’une doctrine qui a suscité bien des controverses dans le 
passé (7): l’amour créé et l’amour incréé du Sauveur sont pré- 
sentés simultanément à notre adoration et le devoir de réparer 
s'impose à nous à l'égard de l’un comme de l’autre. Cet amour 
est celui qui a vibré, au cours de sa vie mortelle, dans le Cœur 
du Verbe incarné et qui demeure éternellement gloriñé avec la 
Personne de ce Verbe qui est venu nous révéler l’amour de Dieu 
pour les hommes. Cet amour est simultanément tourné vers le 
Père céleste et vers l’humanité pécheresse sans qu’on puisse en 
dissocier, sinon par un artifice purement conceptuel, les batte- 
ments infinis (8). 

L’accent mis par Pie XII sur l’amour divin symbolisé par 
le Cœur de Jésus entraîne l’inclusion de l’amour trinitaire dans 
l’objet de notre dévotion. Cette conséquence soulève de graves 
problèmes qu’une étude minutieuse des textes de: saint Tho- 
mas devait élucider autant qu'il est possible. Cette tâche, 
dévolue au R. P. Luigi Ciappi (9), nous conduit jusque dans 
les thèses les plus ardues de la théologie trinitaire. Il fallait 


(6) A.A.S., pp. 337-345. 
-(7) Cf. J..V. Bainvez, La dévotion au Sacré-Cœur de Jésus, Paris, 1911, 
pp. 129-141. 
(8) A.A.S., p. 338. 3 ' 
(9) La SS. Trinità e il Cuore SS. di Gesuü. Natura dei rapporti tra à dui 
misteri e loro importanza per la vita spirituale, pp. 115-148. 
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tout d’abord dégager les données essentielles d’une théologie de 
l’image et du symbole; puis rappeler les thèses de l’appro- 
priation énoncée par saint Thomas avec une souplesse qui fait 
droit à la vérité des termes de la révélation johannique; enfin, 
celles de l’inhabitation divine qui est la source de la sainteté 
et par conséquent de la vie surnaturelle du chrétien en état de 
grâce. Le théologien insiste, non sans raison croyons-nous, sur 
le point délicat des rapports de l’amour du Fils avec l’amour 
trinitaire : il souligne que l’amour commun aux trois Personnes 
est possédé selon une plénitude qui découle des rapports qui les 
opposent entre Elles. Le Cœur de Jésus est le symbole de cet 
amour tel qu’il est propre au Fils, tel qu’il est, si l’on peut dire, 
« coloré » par la seconde Personne de la Sainte Trinité (pp. 125- 
129). Ce serait, par contre, briser l'unité de l’amour divin que 
de rapporter le symbolisme du Cœur de Jésus au seul amour du 
Fils. Le principe de l’appropriation qui est ici en cause justifie 
la manière de parler familière à la tradition patristique et qui 
rapporte la création au Père, la Rédemption au Fils, la sancti- 
fication à l’Esprit-Saint sans compromettre l’unité de ce que 
les théologiens appellent les opérations ad extra (10) communes 
aux trois Personnes. Ces précisions théologiques permettent 
d'apprécier l’apport que constitue du point de vue doctrinal 
l’Encyclique « Haurietis aquas »: Pie XII y complète en 
l’approfondissant l’enseignement qu'il a esquissé dans plusieurs 
autres actes de son pontificat. 


C’est dans une perspective polémique que se place Dom 
H. M. Diepen pour traiter, à la lumière de la même Encyclique, 
des rapports du Cœur de Jésus avec l’Esprit-Saint (11). La 
position qu'il appuie sur le texte pontifical est celle qu'il a 
opposée dans des travaux antérieurs à la thèse qu’on a appelée: 
« la théologie de l’Assumptus Homo ». il juge cette théologie 
répréhensible pour ses tendances plus ou moins « nestoriennes » 
et &« nominalistes ». Il lui reproche d’être dénuée d’une saine 
philosophie de la personne et de la nature en matière de chris- 
tologie. Il lui dénie même le droit de se couvrir du patronage 


(10) À vrai dire: il ne peut être question d’appropriation en ce qui 
concerne l’Incarnation rédemptrice, le Fils seul s'étant incarné pour nous 
sauver. Cette donnée de foi n’est pas sans créer des difficultés aux théologiens. 
On s'étonne même de trouver dans l’Encyclique la trace de ces diflicultés. 
Cf. A.AS, p. 321; « Est praeterea mysterium misericordis amoris Augustae 
Trinitatis Divinique Redemptoris erga homines universos… » 


(1) L'Esprit du Cœur de Jésus, pp. 149-190. 
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de Duns Scot, comme se le permet en particulier le P. Déodat 
de Basly. 

La thèse que défend Dom Diepen est celle de saint Tho- 
mas, mais elle rejoint, par delà le Docteur Angélique, la doc- 
trine de saint Cyrille d'Alexandrie. C’est, selon sa propre expres- 
sion, une € théologie de l’'Emmanuel » dont il trouve l’explici- 
tation dans l’Encyclique « Haurietis Aquas ». Ce document, 
nous venons de le voir, met l’accent sur l’unité de l’amour 
divin, tout en maintenant la réciprocité qu'implique analogi- 
quement la notion même d'amour. L’Encyclique, en effet, dirige 
la dévotion au Sacré-Cœur vers la Personne même du Verbe 
Incarné : elle place la récipocrité non entre Dieu et l’Assumptus 
Homo, mais au sein même de la vie trinitaire. Par l’analyse du 
triple amour du Christ c’est comme une échelle descendante 
qu’elle jette entre la Trinité et l’homme, permettant de com- 
prendre comment la présence de l’Emmanuel se reflète jusque 
dans l’amour sensible du Cœur de Jésus et, en retour, comment 
notre dévotion nous aide à nous élever de cet amour sensible, 
et même disons: du cœur physique-symbole, jusqu’à l’amour . 
divin, principe de son amour humain pour l'humanité péche- 
resse. On saura gré à l’éminent Bénédictin de l’exégèse nuancée 
qu'il nous propose des passages les plus difficiles et les plus 
importants de l’Encyclique, dans laquelle le Pape Pie XII à 
monnayé l’enseignement qu'il avait reçu lui-même du P. Billot. 


Ces principes christologiques une fois posés, l’auteur aborde 
son thème principal: comment expliquer le passage de l’Ency- 
clique où il est dit que l’amour divin est le don du Cœur de 
Jésus et de son esprit ? Comment justifier théologiquement l’exé- 
gèse de Jean, 7, 37-39 adoptée par Pie XII à la suite de tra- 
vaux récents, et qui, par un changement de ponctuation, trans- 
forme le sens du texte de la Vulgate ? Selon cette exégèse plus 
profonde, plus suggestive, c’est le Cœur de Jésus qui est la 
source de l’eau vive de l'Esprit, non le cœur du croyant. On en 
trouvera un commentaire plus étendu dans l’étude du P. David 
Michaël Stanley s.j. (pp. 507-542). 


Guidé par saint Augustin et par saint Thomas, Dom Diepen 
poursuit une large enquête qui met en tout son relief le carac- 
tère trinitaire de la grâce baptismale et des dons qui s’y ajou- 
tent, pour tous les fidèles, dans le sacrement de Confirmation et, 
pour les successeurs des Apôtres, dans l’Episcopat. Par une suite 
de déductions dogmatiques, l’auteur nous conduit de la notion 
de « procession » qui définit les rapports des Trois Personnes 
entre Elles à l’opération du Saint-Esprit dans la conception vir- 
ginale de Jésus et au dynamisme inscrit dans l’union hypostati- 
que grâce à laquelle l’amour incréé devient le principe de 
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l’amour créé dans le Verbe incarné (12). En ce sens, il est vrai, 
c’est l’Esprit-Saint qui nous donne le Cœur de Jésus. Mais, en 
retour, l'Esprit lui-même est &« envoyé »: sa « mission » par le 
Père et par le Fils se trouve être en même temps l’œuvre du 
Cœur de Jésus. C’est ici que vient se greffer le mystère de notre 
Rédemption et qu’on en mesure toutes les dimensions. La Pas- 
sion du Sauveur, mais aussi sa Résurrection et son Ascension, 
conditionnent l’effusion de la charité par « l'Esprit qui nous 
est donné ». 


Laissons à l’auteur lui-même le soin de formuler ses conclu- 
sions avec toute la rigueur possible: « Le Saint-Esprit est, par 
propriété personnelle, le terme immanent de l’Amour incréé 
du Christ. Il est, par appropriation, le principe efficient de son 
amour créé et de son Cœur. Il est, par propriété personnelle, 
le Don suprême du Christ. Don, mérité par l’amour humain, 
répandu par l’Amour divin et par l’Amour humain et même 
par le Cœur de chair, le Triple Amour du Christ, en un mot 
le don du Sacré-Cœur » (p. 189). 


Dans le contexte mystérique où se situe ainsi l’objet de la 
dévotion au Sacré-Cœur, les rapports de cette dévotion avec 
l'Eglise et avec le culte eucharitique qui est l'expression offi- 
cielle des sentiments de l’Eglise, prennent une signification riche 
d'applications pratiques. Le P. Joseph Lécuyer, c.s.p. (13), et le 
P. Sébastien Tromp s.j. (14) se partagent l’étude des liens du 
Cœur de Jésus avec le Corps mystique; le P. Jesus Solano 
s.J. (15) met en évidence l’intime connexion du saint sacrifice 
de la Messe avec le culte du Sacré-Cœur. 


On peut considérer comme un signe des temps l'intérêt 
porté à l’aspect psychologique du problème que pose l’union des 
deux natures dans le Christ. L’Encyclique de Pie XII est le 
premier document de ce genre qui aborde la question fran- 
chement. Don Carlo Colombo souligne avec raison l’importance 
de cette initiative qu’on peut juger téméraire quand on songe 
à la situation unique que représente la conscience de Jésus Dieu 
et Homme à la fois. Le Souverain Pontife a ouvert la voie à des 
recherches qui ne peuvent manquer d’être fécondes. Le présent 


(12) P. 189. Le rôle de l’Esprit-Saint, dont l’importance comme source 
de l’amour de Jésus a été bien mis en lumière par dom Diepen, n’autorise 
évidemment pas à faire de l’Esprit-Saint dans le Cœur de Jésus l’objet pro- 
pre de la dévotion, telle que la présentent les documents pontificaux. 

(13) Le Sacré-Cœur et le Corps mystique du Christ, pp. 191-240. 

(14) SS. Cor Jesu et Ecclesia Corpus et Sponsa Salvatoris, pp. 241-259. 

(15) La santa Misa y el culto al Sagrado Corazôn Estudié téologico- 
patristico, pp. 269-306. 
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chapitre (16) en est une preuve qui mérite de susciter l'intérêt 
de quiconque cherche à saisir la réalité existentielle de l'Amour 
du Sauveur pour les hommes. Le triple aspect de cet amour 
dont le Souverain Pantife emprunte l’analyse à saint Thomas, 
révèle une structure psychologique qui met en œuvre les données 
de l’expérience humaine et les affirmations de la christologie 
catholique. L’amour sensible humain de Jésus se prête à l'obsers 
vation comme toute autre expression accessible aux perceptions 
sensorielles. Les témoignages évangéliques ne manquent pas qui 
font ressortir cette exquise sensibilité du Sauveur devant les 
spectacles douloureux ou attendrissants de la vie sociale. 
L'amour spirituel humain se discerne à la lumière d’une saine 
conception de la « personnalité ». La personnalité qui, du point 
de vue psychologique, se distingue de la « personne », comme 
un achèvement par rapport à son germe, comporte l'autonomie 
de la volonté, le consentement et l’intériorité. À ces éléments 
propres à la nature humaine s’ajoute, dans le cas de Jésus, 
l’universalité de ses actes, caractéristique de sa médiation ré- 
demptrice telle qu’elle apparaît dans l’Epître aux Hébreux. 


L'élément absolument unique qui intervient constamment 
dans la psychologie de Jésus est la conscience qu’Il possède de 
sa filiation divine, conscience qui donne à tous les actes de sa 
volonté leur mérite transcendant et fait de l’amour de Jésus pour 
Dieu et pour les hommes un amour purement divin. Il n’est pas 
de témoignage plus révélateur de cet amour unique totalement 
dévoué à la gloire du Père céleste que le Quatrième Evangile. 
L'amour de Jésus pour les hommes prend sa source dans ce 
culte filial, mais il ne descend pas seulement « d’en haut »: 
il est un amour horizontal, qui traite les hommes comme des 
frères et comme des amis. L’amour surnaturel se revêt, en 
conséquence, d’une affectivité naturelle qui n’est pas fictive. 
Cette affectivité est humaine et s'exprime, comme on l’observe 
dans le récit évangélique, par des nuances qui le diversifient 
selon les êtres à qui il s'adresse: les proches, les pécheurs, les 
pauvres, etc. Le chapitre écrit par Don Colombo est de ceux 
qu’on aimera relire et où la contemplation du Christ dans 
ses mystères peut puiser un aliment substantiel. 


On se rappelle que l’argument scripturaire a été largement 
développé par le Pape Pie XII dans son Encyclique. On ne 
s’étonnera pas de trouver dans le présent commentaire une 
série intéressante d’études confiées à des exégètes de profession : 


(16) IL triplice amore di Cristo e la psicologia di Nostro Signore, pp. 
307-346. 
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les PP. J. Kahmann c.s.s.r. (17) et R. Criado s.j. (18) pour l’An- 
cien Testament, D.M. Stanley s.j. (19) et S. Garofalo (20) pour le 
Nouveau Testament. On appréciera également les profondes 
réflexions du P. K. Rahner s.j. qui amorcent une « théologie 
du symbole » (21). 

La patristique est représentée, outre le P. Solano déjà cité, 
par le R. P. Charles Boyer s.j. (22) qui rappelle ce que fut la 
pensée de saint Augustin vis-à-vis du triple amour du Christ 
pour les hommes. 

Le côté pratique de la dévotion est exposé sous sa double 
forme : la consécration et la réparation. Le P. Bernard Leeming 
s.j. (23) met en valeur le sens de la consécration; Mgr Antonio 
Piolanti (24) et le P. H. Rondet s.j. (25) dégagent les fonde- 
ments théologiques de la réparation. Ces études sont riches 
d’information et donnent un éclairage nouveau à des attitudes 
que discrédite parfois une dévotion trop sentimentale. 

On remarquera en particulier combien la réflexion métho- 
dique du P. H. Rondet excelle à découvrir l'intérêt d’actualité 
que présente une conception un peu ample de la réparation. 
Ii en puise les éléments dans une enquête qui remonte jusqu’à 
l’Ancien Testament et met en évidence le caractère à la fois 
collectif et personnel du péché auquel répond la nécessité d’une 
expiation qui trouve dans le sacrifice sa plus parfaite expres- 
sion. Le sens religieux impliqué par cette attitude de l’homme 
en face de Dieu découle de la conscience d’une responsabilité 
collective en présence de l’ordre détruit par la faute. Le Nouveau 
Testament ne fait que préciser ces notions déjà puissamment 
élaborées par les prophètes. Il ajoute à l’idée d’une offense de 
Dieu celle d’une ingratitude envers le Christ, d’une blessure 
causée au Corps Mystique, et surtout d’un refus d'amour. 

La révélation de la miséricorde, pressentie et même déjà 
proclamée par les prophètes, communique à la Rédemption une 
efficacité et une valeur que la justice ne suffirait pas à lui 


(17) Die Offenbarung der Liebe Gottes im Alten Testament, pp. 347-410. 

(18) Los simbolos del amor divino en el Antiguo Testamento, pp. 411-460. 

(19) « From his Heart will flow rivers of living water » (Jn. 7, 38), 
pp. 507-542. 

(20) Il Cuore del Redemtore in S. Paolo, pp. 543-568. 

(21) Zur Theologie des Symbols, pp. 461-506. 

(22) Le triple amour du Christ pour les hommes dans les écrits de 
S. Augustin, pp. 569-594. 

(23) Consecration to the Sacred Heart, pp. 595-686. 

(24) Compresenza dei dolori del Cuore di Cristo ai peecati degli uomini 
PU sullo stesso divin cuore delle soddisfazioni dei giusti, pp. 
57-682. 

(25) Le péché et la réparation dans le culte du Sacré-Cœur, pp. 683-720. 
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donner. La réparation, en effet, s'exerce dans le contexte de la 
charité: elle met en œuvre la solidarité de la Communion des 
Saints, elle trouve sa garantie dans la doctrine et l'exemple 
vivant de saint Paul et des autres modèles qui l’accréditent par 
leur expérience et la fécondité de leur union au Christ. Replacée 
dans ce large contexte, la dévotion au Sacré-Cœur et ses prati- 
ques parodiennes se présentent comme une réponse du chris- 
tianisme aux exigences du monde moderne dont le désordre 
social et spirituel est la conséquence du péché originel et de 
tous les péchés personnels qui s’y ajoutent. La synthèse que 
développe le P. H. Rondet met ainsi hors de discussion le 
bien-fondé de la réparation et d’une spiritualité victimale que 
les révélations de Paray ont contribué à diffuser, mais n’ont 
pas créées. Leur source est à chercher dans la structure même 
d’une religion qui, en accord avec l'Evangile, tient compte de 
la réalité du péché et de la certitude que la miséricorde est le 
secret intime des rapports de Dieu avec l’humanité. 


Le tome I de ce copieux recueil d’études théologiques se 
termine par le commentaire des allusions faites par l’Ency- 
clique au culte du Cœur immaculé de Marie. Ce commentaire 


est dû au P. F. Lakner s.j. (26). 


Le tome II ne le cède en rien à l'intérêt des travaux 
auxquels nous venons de nous arrêter. C’est la « partie histo- 
rique et pastorale » dont nous nous contenterons d'indiquer les 
thèmes et de signaler les collaborateurs. On verra que le pro- 
gramme inspiré par l’Encyclique de Pie XII n’est pas moins 
abondant ni moins éclairant que celui du tome précédent. 


L'histoire de la dévotion au Moyen Age s’inserit dans la 
tradition des grands Ordres et dans l'expérience de mystiques 
comme sainte Mechtilde et sainte Gertrude. Dom Jean Leclercq 
c.s.b. (27) et Dom Cyprien Vagaggini o.s.b. (28) ont mis leur 
érudition dans ce domaine à la portée du lecteur désireux d’une 
information précise et documentée. Le P. Angelus Walz 0.p. (29) 
en a fait autant pour l'Ordre des Prêcheurs et les PP. Lorenzo 
Di Fonzo o.f.m. Conv. et Giovanni Colosanti o.f.m. Conv. (30) 


(26) Das Rundschreiben Pius XII « Haurietis aquae » und der Kult des 
Unbefleckten Herzens Marias, pp. 721-780. 

(27) Le Sacré-Cœur dans la tradition Bénédictine au Moyen-Age, pp. 1-28. 

(28) La dévotion au Sacré-Cœur chez sainte Mecthilde et sainte Ger- 
trude, pp. 29-48. 

(29) Dominikanische Herz-Jesu-Auffassung, pp. 49-96. 

(30) /1 culto del Sacro Cuero di Gesü negli Ordini Francescani, pp. 
97-138. 
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pour l'Ordre de saint François. Le P. Joseph Schaack s.j. (31) 
pour la Compagnie de Jésus. Le rôle de sainte Marguerite-Marie 
Alacoque est étudié à la lumière de l’Encyclique par le P. Gio- 
vanni Zoré s.j. (32). Le synode de Pistoie, dont les décrets sont 
si importants pour la diffusion de la dévotion au xvi° siècle, 
est étudié par M. Benvenuto Matteucei (33). Le P. Maurice 
Gordillo s.j. (34) donne le résultat de son enquête sur la dévo- 
tion dans l’Eglise orientale. L'influence de la dévotion qui s’est 
exercée sous différentes fermes et dans divers milieux à l’époque 
contemporaine est présentée, enfin, d’un point de vue pastoral, 
par les PP. H. Holstein s.j. (35), J..M. Le Blond s.j. (36), par 
R. Graver (37), L. Schwendimann s.j. (38), E. Bergh s.j. (39), 
R. Tucci s.j. (40). | 
L’Apostolat de la Prière a été en bien des occasions l’objet 
de la sollicitude du Pape Pie XII. Le présent recueil est le plus 
bel hommage que ce mouvement de piété et d’animation spiri- 
tuelle pouvait offrir à la mémoire du grand Pontife dont la 
pensée, à la fois profonde et entreprenante, a trouvé de dignes 
interprètes dans ceux qui ont prêté leur concours à cet imposant 
édifice. | 
Lt | 
M. OLPHE-GALLIARD 5.j. 


(31) Le Sacré-Cœur et la Compagnie de Jésus, pp. 139-188. 

(32) Saneta Margherita Maria Alacoque alla luce dell'Enciclica « Hau- 
rietis aquas », pp. 189-232. On peut regretter qu'aucune étude spéciale 
n'ait été consacrée à saint Jean Eudes et à l'influence de ce saint sur le 
développement du culte en France au xvni‘ siècle, que mentionne l’Ency- 
clique; A.A.S. p. 339. | 

(33) IL Sinodo di Pistoia e il culto del SS. Cuore di Gesù (Storia dei 
decreti sue culto del sacratissimo, Cuore, 233-262). 

(34) La devociôn oriental al Sagrado Corazon de Jesus y la Enciclica 
« Haurietis aquas », pp. 263-290. 

(35) La dévotion au Cœur de Jésus et la spiritualité contemporaine, 
pp. 291-340. 

(36) L'influence salutaire de la réparation telle qu’elle est exercée 
dans le culte du Sacré-Cœur, sur la vie psychique de l’homme, pp. 341-372. 
+ Hi Die Herz-Jesu-Verehrung in der Kulturkrise der Gegenwart, pp. 

(38) Herz-Jesu-Verehrung und Sellsorg nach « Haurietis aquas » 
pp. 419-456. 

(39) La vie religieuse au service du Sacré-Cœur, p. 457-498. 

(40) Storia della letteratura relativa al culto del S. Cuore di Gesù 
della fine del sec. XVII ai nostri giorni, pp. 499-638. 


. 
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Gervais AEBY, OFM.Cap. Les Missions divines, de saint Justin 
à Origène. Paradosis XII. Fribourg (Suisse), 1958. Un vo- 
lume ïin-8° de XIII+194 pages, 16/24 cm. Prix: 13,45 
francs suisses. 


Le sujet de cette étude est la théologie des missions divines 
chez les auteurs chrétiens des II° et III° siècles: celles dont fut 
chargé le Fils de Dieu dans l’Ancien Testament — suivant la 
doctrine constante de ces théologiens il est l’agent de toutes les 
théophanies —, celle du Verbe dans l’Incarnation, les « missions 
invisibles » du Christ quand il naît et croît dans l’âme par le 
baptême et à chaque instant du progrès spirituel; il faut y 
ajouter les missions accomplies par l’Esprit-Saint, sur Jésus au 
baptême, sur les apôtres à la Pentecôte, dans l’Eglise et dans 
les âmes. Ce thème n’est jamais traité pour lui-même: cepen- 
dant on le trouve fréquemment dans la pensée des Pères. Il joue 
un rôle dans leurs polémiques anti-hérétiques: pour le gnos- 
tique valentinien, en effet, certains Eons sont chargés de mis- 
sions, au dedans ou au dehors du Plérôme, et notamment dans 
l'histoire de Jésus; et l’existence de missions confiées au Verbe 
et à l'Esprit fournit un argument contre les Modalistes car elle 
manifeste la distinction des Personnes. Le mystère de leur pro- 
cession est étroitement lié à celui-là, tellement que les Apolo- 
gistes mêlent plus ou moins la génération du Fils à son action 
dans la création du monde. La transcendance de la génération 
éternelle par rapport à la fonction créatrice va se préciser peu 
à peu. Un stade transitoire est la théorie du double état du 
Verbe : le Logos intérieur d’avant la Création, qui est immanent 
au Père et dont la personnalité n’est pas très clairement affir- 
mée et le Logos proféré dans l’acte créateur. Origène parviendra 
à distinguer nettement la génération éternelle des missions tem- 
poraires. Mais aucun de ces auteurs ne surmontera le subordi- 
natianisme que peut entraîner logiquement l'existence de ces 
dernières : elles comportent en effet la subordination de l’envoyé 
à celui qui l’envoie et on peut en conclure une certaine infé- 
riorité. La transcendance absolue du Père, héritée de la philo- 
sophie grecque, est en effet un argument fréquemment employé 
par les Apologistes pour éviter de lui attribuer les théophanies. 
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Les auteurs étudiés sont Justin et ses contemporains, les 
hérétiques, surtout Valentiniens et Modalistes, Irénée, les Occi- 
dentaux, c’est-à-dire Tertullien, Hippolyte, Novatien, enfin les 
Alexandrins, Clément et Origène. Un second livre est annoncé 
qui suivra ce thème jusqu’à Augustin à travers l’arianisme. 

Le P. Aeby a le don de la clarté: on admirera particulie- 
rement l'exposé de la mythologie valentinienne dont il explique 
l'essentiel avec netteté. La méthode historique est bonne: cha- 
que auteur est placé dans son contexte de pensée, étudié en 
fonction des hérésies visées et examiné avec nuances. La question 
des « missions invisibles » du Verbe dans la Lettre à Diognète, 
Hippolyte, Clément et Origène, touche de près à la théologie 
mystique. 

Un livre récemment paru (R. P. C. Hansow, Allegory and 
Event, Londres 1959) a reproché à Origène de sous-estimer 
gravement l’Incarnation: il en voit la preuve dans le souci 
qu’a l’Alexandrin de marquer la continuité des deux alliances et 
d’autre part d'intégrer la vie spirituelle à l’œuvre rédemptrice. 
En effet d’après ce dernier la venue terrestre du Christ tire ses 
effets dans l'Eglise et dans les âmes de sa naissance et de sa 
croissance en chacun des chrétiens, effets du baptême et de la 
vie vertueuse: c’est là, selon Hanson, dissoudre le fait histo- 
rique de l’Incarnation dans l’intemporalité de la philosophie 
grecque. L'enquête du P. Aeby est la meilleure réponse qu’on 
puisse faire à une concepjion si étroitement protestante. Elle 
montre d’abord, avec textes-à l’appui, que, pour Origène, l’insis- 
tance sur la continuité des deux Testaments ne porte pas atteinte 
à la nouveauté transcendante du second, clairement et souvent 
affirmée : « L’incarnation constitue la venue par excellence du 
Verbe. Origène a conscience de ce qu’elle comporte d’extra- 
ordinaire et d’unique » (p. 150). Les conceptions qui lui sont 
reprochées étaient déjà traditionnelles: tous les Pères anté- 
rieurs ont attribué au Verbe les théophanies; le thème des 
« missions invisibles » a commencé avant lui et se prolongera 
jusqu’à nous dans la théologie spirituelle. Toute spéculation sur 
l’histoire chrétienne doit tenir compte de ces deux aspects. 


Ce livre éclaire aussi la question du subordinatianisme des 
Pères. L'erreur des anténicéens n’a pas été de voir que la géné- 
ration ou procession, ainsi que les missions, entraînaient une 
subordination: il y a en effet entre les personnes divines une 
hiérarchie d’origine. Mais ils l’ont plus ou moins consciemment 


confondue avec une inégalité de puissance. Ce point aurait pu 
être mieux marqué. 


À propos de la connaissance que l’Esprit-Saint tient du Fils 
il n’y a pas entre Peri Archon 1, 3, 4 et les passages cités du 
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Commentaire sur saint Jean la contradiction que semble voir 
l’auteur (p. 154, note 3). Le premier texte affirme seulement 
que cette illumination n’est pas une révélation, l'Esprit ne passe 
pas de l'ignorance à la science comme un élève. L'enseignement 
de l'Esprit par le Logos se confond en effet avec sa procession 
éternelle, comme l’enseignement du Fils par le Père avec sa 
génération qui imprime en lui les « théorèmes de la vérité ». 
Il n’y a donc pas besoin d'écrire: « Rufin se trahit lui-même 
dans ce texte. » 


Les quelques pages consacrées aux théophanies sous forme 
angélique et humaine chez Origène auraient abouti à des solu- 
tions plus profondes, si l’auteur les avait intégrées dans la 
doctrine de l’âme préexistante du Christ. Ce dernier en effet 
ne se manifeste pas à Moïse comme s’il s'était caché dans un 
ange quelconque. Cet ange ou cet homme à travers qui il se 
montre à Abraham, Jacob ou Moïse n’est autre que son âme 
préexistante, unie à lui dès sa création, changée en lui comme 
le fer plongé dans le feu devient feu; elle est à la fois angélique 
et humaine parce qu’elle a gardé, n’ayant pas péché, l’indis- 
tinction primitive et c’est ainsi qu'il se fait à travers elle ange 
parmi les anges, homme parmi les hommes. L'Eglise de la 
préexistence était unie à elle comme l’Epouse à l’Epoux et 
quand viendra le moment marqué par le Père, c’est elle qui, 
abandonnant par amour pour son Epouse tombée dans la chair 
la « forme de Dieu » que lui donnait son union au Verbe, 
viendra prendre chair en Marie et souffrir sur la Croix, tou- 
jours unie au Logos, qui est sur terre avec son âme, et qui cepen- 
dant reste dans le même temps dans son « lieu », le sein du 
Père. Il est regrettable que le P. Aeby n’ait pas fouillé davan- 
tage la question de l’âme humaine du Christ et n’ait pas vu 
cette solution si originale du problème des théophanies, qui en 
fait des missions temporaires du Christ dans son âme angélique 
et humaine, des préparations de l’Incarnation dans son huma- 
nité même. 

H. CROUZEL s.]. 


St John CLrimacus, The Ladder of Divine Ascent. Translated by 
Archimandrite Lazarus Moore, with an Introduction by M. 
Heppell. Coll. « Classies of the Contemplative Life ». Lon- 
don, Faber & Faber, 1959, in-8, 272 p. 


La collection, « Classics of the Contemplative Life » se 
devait de consacrer un de ses volumes à saint Jean Climaque, 
car l’auteur de l’Echelle est bien un des spirituels les plus lus 
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du monde chrétien, et cette nouvelle traduction anglaise rempla- 
cera avantageusement la paraphrase expurgée de 1858. 
Miss Muriel Heppell s’est chargée de l'introduction, précise, 
personnelle, un peu trop brève à notre gré, plus historique et 
littéraire que spirituelle; l'importance accordée au domaine 
slave (influence, tradition manuscrite ou iconographique) s’ex- 
plique par les recherches de M. Heppell en matière de tradue- 
tions slaves de Jean Climaque, et sans doute aussi par égard au 
publie de diaspora russe auquel s'adresse l'ouvrage, maïs n’est-ce 
pas aux dépens d’autres points susceptibles de développements ? 
L'introduction donne l'impression de manquer d’unité et d’équi- 
libre. Reconnaissons d’ailleurs que notre connaissance actuelle 
de Climaque, trop fragmentaire, ne permet pas une étude d’en- 
semble satisfaisante. L’auteur n’a pas opté franchement dans la 
question chronologique, et l’on ne saurait lui en faire grief. Le 
problème des sources reste, aujourd’hui encore, à étudier, et une 
introduction n’avait pas à l’aborder de front ; il eût été cependant 
utile de signaler à ce sujet les indications fournies par M. Viller- 
K. Rahner, dans Aszese und Mystik in der Väterzeit, Fribourg- 
en-Brisgau, 1939, p. 155-164 (cet excellent chapitre n’est même 
pas mentionné dans la dernière édition de la Patrologie de B. 
Altaner, 1958, p. 482, où la bibliographie est d’ailleurs traitée 
de façon trop sommaire) ou par I. Hausherr, dans La méthode 
d’oraison hésychaste, Orientalia christiana, t. IX, 2, Rome, 1927, 
p. 135-137. L’allusion aux scoliastes de Climaque est trop laco- 
nique pour donner une idée des commentaires que l’Echelle a 
suscités, en particulier de celui d’Elie de Crète, fort utile pour 
l’établissement du texte de Climaque. À propos des traductions 
en langues modernes, on aurait pu renvoyer à la première édi- 
tion de R. Arnauld d’Andilly (1652), plutôt qu’à la publication 
générale de ses œuvres (1675), et rappeler l’existence d’une tra- 
duction allemande due à F. Handwercher, Landshut, 1834. 
Quelques erreurs ou coquilles. P. 13 (note 3), titre fantai- 


siste du Dictionnaire de Dom H. Leclereq; p. 19 (ligne 9), lire 


27-30 ; p. 24 (note 2), lire in den Missionsorden.… 

Un texte critique de Climaque nous manque encore, malgré 
le nombre et l’excellence des manuscrits que possèdent nos fonds 
grecs. Lazarus Moore a utilisé l’édition de Rader, reprise par 
Migne (P.G. 88, col. 596-1209), tout en recourant à l’occasion 
à l'édition plus récente, et souvent meilleure, de Constantinople 
(1883). La traduction, nous semble-t-il, est précise et nerveuse, 
et rend bien le style sapientiel de Climaque; l’auteur a su se 
garder de la paraphrase, et a osé même certains néologismes, tel 
dispassion pour rendre l’intraduisible apatheia, plutôt que de 
gloser ou de se contenter d’approximations douteuses. Les obs- 
curités et les expressions ambiguës ont été commentées en notes ; 
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nous ne sommes pas sûrs, pourtant, que tous les passages diffi- 
ciles du Sinaïte aient été suffisamment éclairés: certes, un tra- 
ducteur n’est pas un scoliaste, et mieux vaut sans doute la so- 
briété en ce domaine ; mais l’annotation se révèle un peu courte. 
Plusieurs indications apparaîtront sibyllines et auraient exigé 
un complément de référence : ainsi les allusions à saint Antoine, 
à Jean Colobos, à Moïse l’Egyptien (p. 259, notes 2, 4, 5) pou- 
vaient se doubler aisément d’un renvoi aux apophtegmes grecs 
de Migne, de même que les citations de Cassien (p. 91, note 3) 
ou de Grégoire de Nazianze (p. 222, note 3, et p. 256, note 4). 
Certaines des sources explicites de Climaque posent d’ailleurs 
un problème, par exemple la mention de Grégoire le théologien 
(p. 173): Mgr L. Petit avait déjà signalé en 1924 (cf. D.T.C., 
t. VIII, 1, col. 692, repris par O. Bardenhewer, Geschichte der 
altkirchlichen Literatur, t. 5, Fribourg-en-Brisgau, 1932, p. 80) 
que l’on chercherait en vain chez Grégoire de Nazianze un témoi- 
gnage sur les sept péchés capitaux: le Grégoire dont parle Cli- 
maque est manifestement Grégoire le Grand; y a-t-il eu distrac- 
tion d’un copiste, lisant T'heologos au lieu de Dialogos, comme 
le suggère le P. Hausherr ? C’est possible. 


On pourrait chicaner le traducteur sur le rapprochement 
de sens établi entre monologia et monologistos (p. 251, note 2, 
et p. 252, note 4); il s’agit là de deux choses différentes, la 
monologia s’opposant à la prière verbeuse, et monologistos carac- 
térisant une disposition d'esprit; dans sa Pandecte, Nicon définit 
monologistos comme « visant une seule chose et ne songeant 
dans la prière qu’à un seul objectif, le salut » (cf. Ms. Coislin 
122, f. 72 b); c’est exactement le sens que l’on retrouve chez 
Nicetas, dans sa Vita Ignatii (P.G. 105, col. 552e) et même dans 
un texte de l’Ephrem grec: « nec duas cogitationes habebant 
perfecti, sed unam cogitationem, quomodo tantum salvari pos- 
sent » (cf. S. Ephraem, Opera omnia, éd. Assemani, t. 1, graece 
et latine, Rome, 1732, p. 174a). 


Üne coquille: p. 270, lire Sérapion, et non Séraphim. 


Félicitons les auteurs pour un ouvrage qui fait honneur à 
la collection des Classics, et souhaitons que leurs travaux actuels 
aboutissent à nous mieux faire connaître et apprécier Jean 


Climaque. 


J. KIRCHMEYER s.j. 
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Blühende Wüsre. Aus dem Leben palästinensischer und ägyp- 
tischer Mônche des 5. und 6. Jahrhunderts. Ausgewählt, 
übersetzt und eingeleitet von Sophronia FELDHOHN, Bene- 
diktinerin der Abtei von HI. Kreuz-Herstelle. Collection 
« Alte Quellen neuer Kraft ». Patmos-Verlag, Düsseldorf, 
1957, in-12, 274 p. 


Comment ne pas se réjouir de voir présentée au public de 
langue allemande une partie importante de la Vie de saint 
Euthyme écrite par Cyrille de Seythopolis et de larges extraits 
du Pré spirituel de Jean Moschos ? Le monachisme palestinien 
n’a pas été gâté en ouvrages de ce genre, malgré l’excellente 
édition critique des biographies spirituelles de Cyrille que nous 
a donnée E. Schwartz en 1939. On admirera le soin et l’intel- 
ligence avec lesquels S. Feldhohn s’est acquittée de sa tâche. 
La langue de Cyrille, et plus encore celle de Moschos n'étaient 
pas aisées à transposer et ménageaient plus d’un traquenard. La 
traduction a su rester très fidèle, tout en conservant le ton fami- 
lier et savoureux des originaux. Près de soixante-dix pages de 
notes éclairent le texte, en apportant les précisions indispen- 
sables, aussi bien du point dewue géographique ou historique 
que spirituel. Une sobre introduction permet au lecteur d’entre- 
voir les caractéristiques essentielles du monachisme ancien. 

Nous nous permettons quelques remarques, compléments 
ou corrections qui nous semblent utiles. 

La chronologie cyrillienne n’est guère facile à dégager, mais 
l’auteur a eu le tort de s'appuyer sur celle que défend E. 
Schwartz: elle n’est pas cohérente, et il fallait s’en tenir sage- 
ment aux solides conclusions de Fr. Diekamp (Die origenistischen 
Streitigkeiten…, Munster, 1899) reprises par l'historien E. Stein 
(cf Analecta boilandiana, t. 62, 1944, p. 169-186). Les dates de 
l'introduction (p. 23-24) et celles des notes, spécialement p. 226 
(note 53), p. 233 (note 67), p. 243 (note 92) et p. 247 (note 106) 
doivent donc être corrigées en conséquence. 

Certaines références sont incomplètes ou trop laconiques, 
surtout lorsqu'il s’agit des apophtegmes ou des Vitae Patrum. 
Le renvoi aux apophtegmes grecs s’imposait pour Bessarion et 
Arsène (p. 229, note 58, et p. 232, note 65). À plus forte raison 
ne devait-on pas se contenter d’un simple rappel à P.L. 72 et 73! 
Seuls les initiés, croyons-nous, sauront retrouver dans P.G. 27 
ce qui revient à Hésychius de Jérusalem. Entre Rosweyd et 
Rosweyde (p. 208 et 257), l’auteur n’a pas osé choisir. Une 
confusion a fait écrire A. Puech au lieu de H.-Ch. Puech (p. 234). 

La note 60 (P- 261) signale qu’il nous reste d’Abramios 
d’Ephèse une homélie inédite (sur l’Hypapante); l'indication 
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était exacte en 1897 (cf. K. Krumbacher, Geschichte der byzan- 
tinischen Literatur, p. 164), depuis cette homélie a été éditée 
deux fois (cf: F. Halkin, Bibliotheca hagiographica graeca, 3° 
édition, t. 3, Bruxelles, 1957, n. 1954) et il en existe une autre 
du même auteur sur l’Annonciation (ef. ibidem, n. 1136h). 

Quelques compléments bibliographiques pouvaient être 
apportés sans surcharger des notes que $. Feldhohn, à juste titre, 
a voulues sobres. À propos de Juvénal de Jérusalem (p. 236, 
note 74), il aurait été utile de citer l’étude fondamentale de 
E. Honigmann (Juvenal of Jerusalem, dans Dumbarton Oaks 
Papers, t. 5, 1950, p. 209-279). Pour Syméon le stylite (p. 240, 
note 86), il était tout indiqué de renvoyer à la notice de Théo- 
doret dans son Historia religiosa (P.G. 82, 1464-1484). La biblio- 
graphie de Chrysippe de Jérusalem est déjà ancienne et méritait 
une mise à jour (cf. G. Bardy, dans Dict. d'Hist. et de Géographie 
Eccl., t. XII, 1951, col. 784-785). A l'étude de Schiwietz (p. 244, 
note 94), il fallait préférer l’ouvrage d’E. White (The History of 
the Monasteries of Nitria and of Scetis, New-York, 1932). Enfin, 
les Morceaux choisis du Pré spirituel, publiés par D.-C. Hesseling 
(Utrecht, 1916, et Paris, 1931), n’ont pas été mentionnés, malgré 
l'intérêt de leur annotation. 

Peu importent d’ailleurs ces critiques de détail. L’ouvrage 
de $. Feldhohn nous met en contact avec quelques figures monas- 
tiques très attachantes, que la traductrice a su servir avec cha- 
leur et probité. On souhaiterait posséder en langue française une 
Vie de saint Euthyme de cette venue. 


J. KIRCHMEYER s.j. 


Diez lamentaciones del miserable estado de los ateistas de 
nuestros tiempos ordenadas por Fr. Geronimo Graciän de 
la Madre de Dios, Carmelita, Doctor en Sagrada Theologia. 
Estudio preliminar por el P. Otger Steggink, O. Carm. 
Colecciôn Civitas, Instituto de Estudios Politicos, Madrid, 
1959, 11X18 1/2, 283 pages. 


L'édition des Lamentaciones de Graciän procurée par le P. 
Steggink reproduit celle de Bruxelles, 1611. Il est inutile de 
présenter l’auteur et l’ouvrage, puisque le livre de M. Jean 
Orcibal, La rencontre du Carmel thérésien avec les mystiques 
du Nord (Paris, 1959), a précédé de quelques mois seulement la 
présente publication: il suffit de renvoyer à cette magistrale 
étude. L'intérêt du texte est surtout d'ordre historique. Ce pam- 
phlet hâtif est aussi médiocre de fond que de forme; une fois 
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de plus, Graciân y apparaît victime de sa redoutable facilité. 
Après l’avoir lu, on comprend mieux la réserve de M. Orcibal 
devant l’attitude des Carmes au cours de leur controverse avec 
les Capucins (cf. Christus, n° 24, octobre 1959, p. 562-564). 
Mais Graciän n’était pas tout le Carmel, et ce qu’on peut surtout 
Jui reprocher, c’est en somme d’avoir été le mauvais avocat d’une 
bonne cause — tout au moins d’une cause légitime et respectable. 
On jugera peut-être que l’édition du P. Steggink est exagérément 
sobre de notes. Mais elle est établie avec soin, et, si l'introduction 
ne comprend aucun apport nouveau, elle constitue une heureuse 
présentation générale de Graciän. À propos de ce qui est dit 
p. 62, on rappellera, sans esprit déplacé de revendication, que 
Jean de Quintanadoine, d’origine espagnole assurément, était né 
et installé en France et qu’il doit être considéré comme Français. 

La publication de semblable volume dans les collections 
d’un Institut d'Etudes Politiques pourra sembler inattendue. 
Sans doute faut-il l'expliquer par le fait que l’ouvrage comporte 
un chapitre (la septième Lamentation) contre Machiavel et le 
machiavélisme. 


Robert Ricarp. 
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Le Synode Romain 


Parmi les initiatives qui marquent le pontificat du Pape 
Jean XXIII, l’une des premières et des plus significatives est 
certainement la réunion du Synode qui s’est déroulée à Rome 
du 25 au 31 janvier. L'événement est d’autant plus notable qu'il 
n’avait point connu de précédent dans l’histoire du diocèse dont 
le Pape est l’évêque. 


Les enseignements que le Souverain Pontife y a prodigués 
méritent le retentissement qu'ils ont eu et qui prolonge leurs 
bienfaits au bénéfice de l'Eglise universelle. 


L'Osservatore Romano en a fait connaître, jour après jour, 
tous les détails. Nous recueillons ici les leçons particulièrement 
adaptées à la vie spirituelle des chrétiens d’aujourd’hui. 


Le discours inaugural a été prononcé dans la Basilique du 
Latran, église cathédrale de la Ville Eternelle. S’inspirant du 
double patronage sous lequel est placée cette basilique, Jean 
XXIII a tiré du rôle joué par le Précurseur auprès du Sauveur 
une application à celui que le Synode doit jouer. auprès de 
l’Eglise contemporaine. Il a rappelé que Jean l’Evangéliste, à 
son tour ,a été jusqu’à la fin de sa vie l’apôtre de la charité. 
C’est une invitation à la sainteté, vers laquelle tous les membres 
du Christ doivent tendre, que le Synode veut faire retentir dans 
un style accommodé à notre temps. 


Cette invitation s'adresse à tous, clercs et fidèles, Cependant, 
si l’idéal est le même, les moyens sont divers et cette diversité 
justifie l’opportunité des consignes données au clergé sous une 
forme qui l’aide à mieux remplir ses fonctions pastorales. 


Le même numéro du journal de la Cité vaticane reproduit 
les paroles que le Souverain Pontife adressait, le lundi 25 jan- 
vier, aux prêtres de son diocèse réunis dans la salle de la Béné- 


diction, au Vatican. 
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Il s’y inspire de la pensée des Apôtres saint Pierre et saint 
Paul pour rappeler la doctrine que le premier chef de l'Eglise 
et l’Apôtre des Gentils ont exposée devant les chrétiens du pre- 
mier âge. Après avoir évoqué la grandeur du sacerdoce de la 
Nouvelle Loi en raison de ses liens avec le Christ et des pouvoirs 
sacrés qui lui sont dévolus, Jean XXIIT propose aux ministres 
de l'Eglise un admirable commentaire de la première Epître de 
saint Pierre et de l’Epître aux Romains: c’est une sorte de médi- 
tation aussi érudite que pratique. La sainteté du prêtre y appa- 
raît dans le contexte des exigences d’une vocation surnaturelle 
appelant une vie intérieure toute soumise à l'Esprit de Dieu. 
L'exemple de Jésus au milieu des Docteurs, emprunté à l'Evan- 
sile du jour, illustre à souhait l’idée fondamentale que le Pape 
voulait mettre en lumière : le prêtre ne peut être vraiment prêtre 
que dans la mesure où il accepte d’être tout entier au service 


de Dieu. 


S’abandonnant à des confidences plus personnelles, Jean 
XXIII révèle que ces pensées lui ont été inspirées au cours du 
Saint Sacrifice de la messe, alors que les paroles de la consé- 
cration soulignaient la grandeur de l'acte qu’il accomplissait 
en souvenir du Christ. ire 


Devant les prêtres de Rome réunis pour la seconde session 
du Synode, le Souverain Pontife a tracé le portrait idéal du 
Prêtre d'aujourd'hui. Il a exalté les qualités d’esprit et de cœur 
que réclame le sacerdoce dans le monde moderne; puis, il s’est 
élevé avec une insistance émouvante contre les défauts de langue 
qui sont parfois trop justement reprochés aux ecclésiastiques. 


Le passage le plus saisissant de ce remarquable discours 
concerne la chasteté du prêtre. Après avoir rappelé tout ce que 
demande de délicatesse la charité pastorale, il s’adresse aux pé- 
cheurs eux‘mêmes avec les sentiments du Christ. Jean XXIII 
fait l’éloge de la pureté requise du prêtre catholique en vertu 
de son célibat. Sa parole se fait particulièrement grave, lorsqu'il 
fait allusion à certaine opinion répandue de nos jours et qui met 
en question l’avenir du célibat des prêtres. Il précise que l'Eglise 
romaine ne peut en aucune manière revenir sur une institution 
. séculaire de cette importance. Il fait valoir que le détachement 
du monde impliqué par le célibat est une condition de l’apos- 
tolat authentiquement sacerdotal (1). Dans la troisième partie, 


(1) Le chroniqueur de la revue Etudes (mars 1960, p: 307) remarque 
que le discours du Pape n'exclut pas définitivement l'éventualité de l’ordi- 
nation conférée à des hommes mariés, dans des circonstances particulières 
qui pourraient être examinées lors du prochain Concile. 
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le Souverain Pontife exalte la charité et, s'appuyant sur l’Epître 
de saint Pierre, sur l’enseignement de saint Paul, mais davan- 
tage encore sur saint Jacques, il affirme la nécessité pour le 
prêtre, en raison de l’exemple qu'il doit donner autour de lui 
et du retentissement de ses paroles, de garder la maîtrise de sa 
langue. C’est un véritable code de vie morale que le Pape confie 
ainsi à son clergé diocésain. 

La troisième session du Synode (Osservatore Romano du 
28 janvier) a été l’occasion pour le Souverain Pontife d’envi- 
sager sous l’angle pastoral les multiples occupations du clergé 
romain. 


Le vendredi 29 janvier, une nombreuse assistance de reli- 
gieuses non cloîtrées a écouté une fervente exhortation du Sou- 
verain Pontife sur les vertus propres à leur état de vie (Osser- 
vatore Romano du 31 janvier). 


Cette exhortation s’inspirait d’un verset de l’Imitation de 
Jésus-Christ (partie III, ch. 48). Le Pape en dégage les trois 
thèmes qu’il développe pour mettre en évidence les vertus essen- 
tielles de l’âme religieuse: éloignement du monde, force de 
caractère, prière. Il voit dans l'éloignement du monde l’un des 
traits communs qui unissent les formes si diverses de la vie reli- 
gieuse dont témoigne la variété des costumes qu’il avait sous les 
yeux. La force de caractère est requise par la pratique des obli- 
gations liées essentiellement à la profession des âmes consacrées : 
la virginité, la charité. Enfin, la prière et, en particulier, la 
prière perpétuelle que les religieuses réalisent par leur union 
à Dieu dans tous les détails de leurs activités : elle est, elle aussi, 
un trait commun qui se retrouve chez les congrégations actives 
comme dans les ordres contemplatifs. 


Aux séminaristes de tous pays qui peuplent les séminaires 
et les collèges de la Ville Eternelle, rassemblés dans l’église Saint- 
Ignace, le Souverain Pontife ne ‘craint pas d’adresser des paroles 
viriles (Osservatore Romano du 30 janvier). S'appuyant sur le 
livre des Juges (7, 2-3) il rappelle à son jeune auditoire les con- 
signes que Dieu Lui-même donnait à Gédéon, lui commandant 
de laisser rentrer chez eux les Israëlites qui ne se sentiraient 
pas le courage d’affronter le combat contre les Madianites. Il 
souligne que la fécondité du ministère confié par l'Eglise à ses 
prêtres repose moins sur leur nombre que sur leur esprit de 
sacrifice. Puis, il développe en trois points les directives que 
comporte la formation des âmes sacerdotales: « Digne ambu- 
late » c’est tout un programme de vie droite et généreuse; 
« accipite librum et devorate illum », c’est à une étude constante 
de l’Ecriture sainte que conviennent ces mots de l’Apocalypse ; 
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« psallite sapienter et frequenter », c’est à une forme de prière 
inspirée des Psaumes que Jean XXIIT souhaite affectionner les 
séminaristes dont l’exemple doit rayonner sur ceux de la chré- 
tienté entière. 


En tirant les conclusions de ce premier Synode (Osservatore 
Romano du 1-2 février) le Souverain Pontife pouvait à juste titre 
se féliciter des résultats obtenus et remercier Dieu de l’inspi- 
ration qui lui avait permis de mener à bien cette heureuse ini- 
tiative. L'enseignement que le Synode lui a procuré l’occasion 
d’expliciter est, ainsi qu’on vient de le voir, d’une haute portée 
spirituelle. Un sec résumé ne peut en conserver les résonances 
les plus personnelles, celles qui portent l’empreinte d’une cha- 
rité pastorale dont Jean XXIIT veut faire la marque distinctive 
de son Pontificat. (Voir la Documentation catholique du 21-2-60). 


M. O.-G. 


La prière (suite) 


III. — Pratique. Si la théologie de la prière-a encore beau- 
coup à faire pour répondre aux requêtes d’une foi qui cherche 
à s’éclairer afin de mieux aimer, les guides pratiques de cette 
même prière chrétienne doivent mettre en œuvre le plus exac- 
tement possible les données élaborées dans les traités plus spé- 
culatifs. Sur ce point encore les efforts se multiplient aujour- 
d’hui. La Vie Spirituelle annonce dans le numéro d’octobre 
1959 que pendant tout un an des études seront consacrées par 
elle aux lois, attitudes, méthodes, conditions de notre prière. 
On y lit déjà un article du P. A.-M. Besnard sur saint Augustin, 
où l’auteur expose d’après les Enarrationes in psalmos la théo- 
logie spirituelle qui structure la doctrine de la prière dispensée 
par leur évêque aux fidèles d'Hippone. On ne pourra jamais 
que gagner à fréquenter un tel maître et le guide qui nous 
conduit ici se montre à la fois discret et compétent. (Signalons 
encore à ce sujet l’article du P. Ch. Morel dans la RAM de 
juillet-décembre 1947: La vie de prière de Saint Augustin 
d’après sa correspondance). Il faut souhaiter qu’un grand nom- 
bre de travaux de cette qualité composent la série que l’on 
nous promet. Dans ce même numéro une Bibliographie orga- 
nisée rendra de bons services pratiques. 


Lun 
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Les éditions X. Mappus ont récemment publié la traduc- 
tion d’un ouvrage du Cardinal Lercaro, Méthodes d’oraison 
mentale. Ces pages datent d’une quinzaine d'années environ, 
alors que l’actuel archevêque de Bologne était curé dans une 
paroisse de Gênes. Elles sont le fruit du souci pastoral d’un 
prêtre qui, absolument persuadé de la nécessité de l’oraison 
mentale pour quiconque désire tendre à la perfection, s'efforce 
de communiquer cette conviction et de rendre accessible à tous 
la pratique de cette forme de prière personnelle. 


. Tout le premier chapitre est consacré à établir, principa- 
lement par une argumentation d'autorité qui cite les maîtres 
dont les noms prêteront ensuite leur patronage aux différentes 
écoles, ce caractère indispensable de l’oraison méthodique, 
c’est-à-dire marquée par une régularité précise dans ses moda- 
lités essentielles. Une esquisse de l’histoire de la méditation 
montre que cet exercice, loin de surgir brusquement au xvi* 
siècle, connut alors, en raison des circonstances (urgence de la 
réforme catholique face à l’humanisme paganisant ou au pro- 
testantisme, fondation des congrégations de clercs réguliers), 
un aboutissement de ses préparations antérieures. 


La structure générale du livre nous est révélée quand l’au- 
teur avertit que l’exposé des méthodes commencera par les for- 
mes plus précisément discursives pour en arriver progressive- 
ment à celles d’un caracètre surtout affectif. Il y aura finale- 
ment une courte étude sur l’oraison de simplicité. Le traducteur 
a remanié la bibliographie qui termine l'édition italienne afin 
de la rendre plus facilement utilisable pour les lecteurs fran- 
çais. Elle est fort extensive puisqu'elle commence par énumé- 
rer les traités généraux de théologie et d’histoire de la spiri- 
tualité, et se poursuit en fournissant des titres relatifs à l’orai- 
son (en général et dans la perspective des méthodes étudiées), 
à l’Ecriture Sainte et au Dogme comme sources de la spiritualité, 
à la vie sacramentelle et à la tradition ancienne ou récente, 
pour s'achever avec des études de psychologie. Un appendice 
fournira aux prêtres occupés par le ministère des lumières inté- 
ressantes. émanant des conclusions tirées par un groupe d’entre 
eux en juillet 1955, après une mise en commun de leur expé- 


rience de la prière. 


On apprécie à la lecture de ce livre ses qualités didacti- 
ques et son objectivité d’allure parfois même scolaire : les schè- 
mes psychologiques et moraux sont délimités d’une manière 
favorisant la clarté plutôt qu’elle n’amorce une réflexion sou- 
cieuse d’approfondissement: nous avons évidemment affaire à 


266 CHRONIQUE 


un manuel d’immédiate utilité pratique. Il n’est pas pour au- 
tant d’une sécheresse rebutante, à son ton extrêmement irénique 
se joint un accent de conviction communicative qui n’a jamais 
rien d’artificiel. 

Trois chapitres sont consacrés à l’oraison selon saint Ignace 
de Loyola. La méthode des trois puissances arrive en tête de 
toutes les autres, sans doute parcé que son caractère discursif 
ne saurait être mis en question. C’est bien là ce qu’ont sou- 
ligné à son propos les commentateurs les plus souvent cités: 
Les PP. Roothaan, Brou, de Maumigny, Meschler; nous pour- 
rions ajouter que les progrès de l’exégèsé ignatienne, dus à une 
plus large connaissance des autres écrits du fondateur ou de ses 
compagnons immédiats, permettraient d’assouplir certains ca- 
dres, d’ouvrir des perspectives plus larges. Il convient par exem- 
ple d’insister sur le génie pratique de saint Ignace, mais sans 
le restreindre aux bornes d’un pragmatisme utilitariste; cette 
tendance fondamentale pour sa spiritualité s’enracine dans son 
expérience mystique personnelle, ainsi que l’avait déjà montré 
le P. de Guibert et que de nombreux travaux l’ont précisé en 
monnayant l'intuition de son. étude sur Saint Ignace mystique 
(Ed. de l’Apostolat de la Prière; Toulouse, 1950). C’est pour le 
service de Dieu qu’est donnée la « consolation spirituelle » sans 
laquelle il demeure lâche et mesquin; il n’y a donc pas lieu 
d’opposer fondamentalement les « délices spirituelles » véri- 
tables au propos de se dépenser pour la gloire du Seigneur, 
même si les nuances de droit ou de fait doivent être toujours 
soigneusement signalées. Ces remarques, valables encore pour 
les chapitres où l’on parle des Manières de prier et de la Con- 
templation ignatienne, ne font que signaler certaines limites 
d’une exégèse par aïlleurs très utile et bienfaisante. 

On remarquera peut-être, en parcourant les références si- 
tuées en notes, que les commentateurs de saint Ignace sont in- 
voqués en définitive plus souvent que lui-même; et cela n’éton- 
ne pas si l’on se rappelle la sobre discrétion dont il faisait 
preuve en matière de directives pour l’oraison. Les autres mé- 


thodes sont d'ordinaire plus abondamment explicitées par les 


auteurs mêmes dont elles se réclament. Pourtant il arrive aussi 
qu’une schématisation postérieure isole trop et durcisse, ou au 
contraire bloque artificiellement, des considérations spirituel- 
les faisant partie d’autres ensembles. On en aurait sans doute 
un exemple remarquable dans le cas des méthodes « sulpicien- 
ne » et « carmélitaine ». La première est une codification di- 
dactique, à l’usage des séminaristes, de développements beau- 
coup plus libres transmis par Bérulle et Olier; la seconde cons- 
titue un nivellement technique de la doctrine des grands maî- 
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tres. Des méthodes de saint Alphonse de Liguori et de saint 
Jean-Baptiste de la Salle, l’auteur souligne ici surtout le carac- 
tère peu spéculatif, accessible à tous, très affectif; elles sont 
remarquables par leur souci de descendre dans les détails et de 
proposer une gamme variée d’affections surnaturelles à ceux qui 
les adoptent. : 

Un chapitre de synthèse rassemble les données éparses en 
s’efforçant de les ramener à quelques principes essentiels 
d'orientation; il est certainement bienvenu. Pour en expliciter 
les suggestions, on aurait intérêt à lire les articles de l’ouvrage 
collectif paru aux éditions du Cerf (Collection: Problèmes de 
la Religieuse d’aujourd’hui): la Prière. Une première partie 
nous offre des réflexions sur l’enracinement de la prière de Jé- 
sus dans celle de l’Ancien Testament et la rupture à la fois pro- 
fonde et imperceptible que la seule personne du Christ intro- 
duit en cette continuité; c’est là une communication du P. 
Hamman donnant une idée seulement de l’ouvrage dont il a 
été rendu compte précédemment (RAM, numéro de décembre 
1959). De même Mgr Cerfaux dégage l’originalité de la prière 
paulinienne qui inscrit sa nouveauté dans l’ambiance judéo- 
chrétienne de Jérusalem aussi bien qu’en face des religions 
hellénistiques. 

Viennent ensuite une série de principes doctrinaux. On re- 


tiendra l’article du P. Lépargneur, avec ce qu'il dit sur la 


« dévotion » comme acte principal de la vertu de religion, seul 
propre à donner leur sens à ses actes secondaires. La prière 
apparaît à la fois comme posée par la raison pratique de l’hom- 
me qui se voit appelé à collaborer aux manifestations tempo- 
relles de l’éternelle action divine; et comme devoir, puisqu'elle 
est un élément essentiel de l’accomplissement de notre voca- 
tion. Dans les mêmes perspectives thomistes, le P. Régamey 
parle des conditions de vie favorables à la prière, c’est-à-dire 
à la vie du cœur, en prenant ce mot en son sens scripturaire, 
en voyant dans la réalité qu’il désigne le principe vivant de la 
dévotion. Ce sont des mises au point ou des rappels vigoureux 
que tous — supérieurs non moins qu'inférieurs s’il s’agit de 
communautés — gagneraient à méditer de concert pour essayer 
d’en réaliser les exigences. 

Dom Olivier Rousseau découvre les étroites connexions qui 
nouent l’interdépendance de la Liturgie et de l’Ecriture. Il nous 
invite à greffer notre prière sur les mystères du Christ en l’in- 
sérant dans le cycle liturgique, primordialement, et à tout le 
moins chaque dimanche, pascal; dans celui de la récitation 
intégrale du psautier étendue sur une semaine ou plus; dans 
celui enfin des Heures quotidiennes, si bien adaptées à rendre 
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possible la prière continuelle. Le P. Marie-Ephrem reprend des 
idées analogues et suggère en outre tout un plan de travaux 
collectifs ou personnels qui permettront de se familiariser avec 
la Bible et la Liturgie. 


On passe alors à l’oraison, entendue comme « prière qui a 
pour véhicule une parole intérieure », selon l’expression du P. 
Elie de Marie-Jésus. Il souligne combien cet exercice demande 
d’abord que nous nous tenions sous le regard de notre Créateur 
et Seigneur en tâchant de coïncider avec le fiat qui nous affirme. 
Cela n’est possible qu’au prix d’une conversion au silence, géné: 
ratrice d’une véritable attention au Présent. Alors peut com- 
mencer à se dessiner dans nos âmes l’image du Christ qu’elles 
sont appelées à devenir; mais pour l’achever il faut une longue 
patience capable de nous affranchir lentement des normes 
d’efficience qui régissent notre vie superficielle. L’oraison échan- 
ge d'amour, tel est le titre d’un livre du P. Charmot (Ed. de 
l’Apostolat de la Prière) qui insiste lui aussi sur l’indispen- 
sable dialogue à mettre à la base de toute prière mentale.. Quant 
à son christocentrisme, le P. Brillet aide à le vivre d’une façon 
éclairée grâce aux trois volumes de son ouvrage intitulé Le Sau- 
veur (Collection: le Rameau, éditions du vieux colombier), où 
l’on aime à trouver une harmonieuse proportion de science et 
de piété. Le Seigneur est mon berger, du P. F. Mollat (Aubier, 
éditions Montaigne, 1956, collection: la vie intérieure) délivre 
sur un ton plus familier l'expérience d’un directeur d’âmes qui 
s’est efforcé d’en conduire beaucoup au Christ. 


Le P. Olphe-Galliard explicite entre autres, dans l’ouvrage 
que nous recensons, la dépendance de l’oraison vis-à-vis de la 
vie commune, lieu d’une abnégation qui doit trouver des con- 
ditions d’exercice telles qu’elle puisse être joyeuse et produire 
des fruits surnaturels. C’est un peu le même problème, mais 
élargi aux dimensions de l’action apostolique, qu’étudie le P. 
Delchard; il donne au début un éclaircissement qui peut s’au- 
toriser de s. Thomas (S. th. II II2, 188, 6): En régime chré- 
tien, la vie active trouve sa vérité plénière dans la vie aposto- 
lique dont la notion appartient à l’ordre révélé et postule donc 
de notre part pour être éclairée une réflexion appropriée. Cette 
vie apostolique et la prière sont profondément unies: la mission 
de celui qui est envoyé exige qu’il soit présent à son Seigneur 
pour recevoir de sa libéralité l’œuvre qu'il doit accomplir; 
c’est cette présence que réalise un authentique esprit de prière. 
Bien des difficultés et même des conflits subsistent malheureu- 
sement dans la réalité concrète; du moins saura-t-on que l'effort 
entrepris pour les résoudre est toujours nécessaire et valable, 
on ne le réduira pas à une lutte en vue de l'impossible obten- 
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tion d’un idéal n’ayant pour lui que d’être souverainement dif- 
ficile. 

Un livre dont le début offre quelque analogie avec celui 
du cardinal Lercaro en prolonge les analyses dans une seconde 
partie où sont étudiées les oraisons mystiques. C’est celui de 
P. Brunet publié chez Beauchesne sous le titre de Initiation à 
l’oraison. 


L'auteur se propose d’aider les séminaristes et les prêtres, 
aussi bien en ce qui concerne leur vie de prière personnelle 
que pour la direction qu’ils pourraient exercer auprès des âmes 
appelées à une contemplation passive. Après des considérations 
générales sur la nécessité de l’oraison, sur les préjugés à écarter 
quand on l’aborde et sur les dispositions positives que l’on doit 
y apporter, un chapitre passe en revue ses formes plus nette- 
ment discursives, ne craignant pas d’y intégrer une lecture mé- 
ditée loyalement entreprise dans une intention vraiment prian- 
te. La méthode d’exposition de l’auteur, plus libre mais certai- 
nement moins exhaustive que celle du cardinal Lercaro, l’amène 
à donner un exemple de déroulement d’une méditation, en 
l'occurence sur la nativité (pp. 128 à 139). Le chapitre sur 
l’oraison affective fait remarquer que certains séminaristes, re- 
ligieux ou religieuses ont, dès le principe, une vie intérieure 
assez développée pour qu’on puisse les inviter bientôt à insister 
plus sur cette adhésion cordiale aux convictions morales et spi- 
rituelles, qui demandent alors moins à être façonnées par une 
longue méditation discursive. 


L’oraison de simplicité, identifiée à ce que l’on est convenu 
d'appeler la contemplation acquise, se. présente comme « une 
oraison affective encore simplifiée sur des thèmes dominateurs 
constants » (p. 172). L’auteur note que les sujets y accèdent 
sans en prendre d'ordinaire une conscience expresse; le direc- 
teur doit veiller à ce que la « confusion » qui caractérise alors 
la prière soit bien adhésion synthétique aux mystères divins et 
non point vacuité; il conseillera de ne pas se refuser à produire 
les actes distincts auxquels l’âme se sent portée sans contention. 
Il insistera aussi sur la nécessité persistante de la lecture spiri- 
tuelle ; c’est là un des points sur lesquels l’auteur revient sou- 
vent; ainsi que sur le théocentrisme affectif, qui se manifeste 
dans l’approfondissement du sens de la présence de Dieu sans 
lequel la prière dégénère en vain monologue. 


La méthode adoptée pour traiter des oraisons mystiques se 
définit comme une voie moyenne entre « le didactique pur et 
le descriptif pur » (p. 192-193). Elle présente d’indéniables 
avantages; parfois cependant les retours en arrière, les sinuo- 
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sités de la marche occasionnent quelque obscurité. La « nuit » 
qui marque d'ordinaire le passage à la contemplation passive 
est caractérisée par les traits essentiels qu’en a dessinés s. Jean 
de la Croix. Il est ici recommandé au directeur d'engager l’âme 
qui semble présenter les signes requis à faire encore un essai 
loyal d’une prière plus active (et adaptée à ses besoins); mais 
il faudra se montrer spécialement discret si le diagnostic 
d’abord mal assuré s'impose comme moralement certain, et lais- 
ser le Seigneur agir directement avec sa créature. 


La quiétude est étudiée un peu comme un « genre » auquel 
appartiendront les autres « degrés » de la prière mystique; 
aussi l’auteur développe-t-il assez longuement le chapitre qu’il 
lui consacre. Il en relate les aspects traditionnellement admis: 
connaissance et amour immédiats, confus, ressentis comme 
« donnés », au-delà des réalisations psychologiquement acces- 
sibles à un exercice mené sous l'inspiration de la grâce « com- 
mune ». M. l’abbé Brunet remarque au passage que la diversité 
des réactions individuelles à cette emprise divine donne lieu 
aux quiétudes « silencieuse, priante, agissante ou de jubila- 
tion ». Sans admettre la terminologie du P. Lebreton relative 
à « diverses formes d'union mystique », il désire se rallier aux 
idées développées dans Tu solus sanctus. C’est là sans doute une 
question importante: le P. Lebreton, à la suite du P. de Gui- 
bert, semble particulièrement attentif à une différenciation 
telle qu’elle puisse entraîner pour les structures même les plus 
significatives de l'itinéraire mystique des modifications profon- 
des. Les épreuves que subit un apôtre lorsqu'il voit se briser des 
projets surnaturellement inspirés, constituent des nuits purifi- 
catrices qui, même dans leur incidence sur la vie de prière pro- 
prement dite, appellent une direction particulière, pas forcé- 
ment prévue par ceux qui ont codifié l'itinéraire des contem- 
platifs au sens canonique du terme. Si les consignes de patience, 
de soumission à la volonté divine peuvent être reprises dans 
tous les cas, elles exigent aussi un minimum d’adaptation. De- 
meurant donc dans la perspective surtout « contemplative », 
l’auteur parle assez rapidement de l’évolution de l’union après 
la quiétude pour revenir au chapitre suivant sur quelques pro- 
blèmes particuliers: la préparation de l’oraison au stade mys- 
tique, le retour possible à la « méditation » et la contemplation 
aride. Il s’efforce d’ordonner les critères permettant de distin- 
guer celle-ci des sécheresses qui surviennent pendant la période 
non encore mystique ou la nuit des sens, comme aussi des dé- 
pressions d'origine surtout physique et psychique. Un père 
spirituel habile à discerner les esprits saura contrôler, sans la 
freiner par une mesquine prudence et sans lui donner des occa- 
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sions gratuites de s'exercer, la générosité d’une âme sur laquelle 
Dieu a des vues particulières; il maintiendra la directive, indi- 
quée pour l’oraison de simplicité, de ne pas se refuser aux actes 
distincts que la grâce suggère et de rester fidèle, autant que pos- 
sible, à une lecture répondant au moment de l’évolution spiri- 
tuelle de cette âme. 


Si la prière et la bienfaisance sont étroitement imbriquées, 
n'oublions pas que l'Eglise leur a joint le jeûne, pour tresser 
ce câble à trois filins qui doit unir à Dieu notre vie terrestre. 
Un récent ouvrage collectif le rappelle opportunément à nos 
consciences faciles: Redécouverte du jeûne (Collection: Sagesse 
du corps, éditions du Cerf). Sur cette question si démodée (en 
spiritualité sinon dans la réalité vécue par des millions d’êtres 
humains), nous bénéficions d’abord des données de l’Ecriture 
et de la Tradition. La science moderne apporte sa contribution: 
celle du médecin et celle du psychologue des profondeurs. Ce 
sont ensuite des témoignages sur Gandhi, le Ramadan et l’ex- 
périence d’anciens prisonniers ayant souffert de la faim. La syn- 
thèse finale du P. Régamey fixe quelques principes marqués par 
la sagesse de l'Evangile et de la croix, ouverts sur des perspec- 
tives eschatologiques; comme notre pauvreté en effet, notre 
jeûne ne peut être qu’à la mesure de notre espérance. C’est 
d’ailleurs pourquoi peut-être il a si peu de crédit aujourd’hui. 
Les généreux expérimentent l'influence qu’il exerce sur la vie 
de prière et de charité sociale, lesquelles lui confèrent à leur 
tour les ailes qui en font un sacrifice spirituel agréable à Dieu. 


H. de GENSAC s.j. 
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